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مقدمة : 

تعدّدت آيات القرآن الكريم كثرة وتنوعت مضمونا واختلفت شكلا من حيث تراكيبها اللغوية 
التي حصرها علم النحو في أنساق تعبيرية تسمح بآداء وظيفة التبليغ المراد وإن هو استعصى فهممه في 
الظاهر. مما يؤكد وجود معان أخرى غير تلك التى تنقدح في ذهن القارئ لأوّْل وهلة. وما هذا الشراء في 
الحتوى إلا دليل على قوّة تجانس المضمون مع الشكل الذي تختصره ثنائية اللفظ والمعنى. التي مكنت من 
الإحالة على أوجه متعددّة ومتباينة عند قراءة النص الشريف؛ الذي ما وضع أصلا إلا لتوجيه المتلقي نحو 
مقاصد الشريعة الإسلامية بما في ذلك الماديّة منها والمعنوية. 

ومن كانت غايته كذلك فلا بد أن يشتمل على ما يجمع بين لطائف الروح ورغائب الجسم المادي. 
الذي يحتاج إلى ما يبِيّن له سبيل الرشد من سبيل الغواية» وهذا ما احتفى به النص القرآني من خلال مجموع 
المواضيع العقدية والفقهية والتاريخية. وغيرها من القضايا التى منحت للعقل البشري إمكانية التصوّر السليم 
لحقيقة الخطاب الموجه من الباري عر وجل في كتابه العزيز. الذي لا يمكن فهم فحواه إلا بالعودة إلى 
مقتضى ظاهر اللّفظ وباطنه. وإن كانت مستبطنات الألفاظ من المعاني هي التى فتحت باب التأويل واسعاء 
ما أفضى إلى استنباط قواعد وأحكام تختص بكل كليّة من كليّات الشرع. 

ومن هذه الكليّات مجموع تلك المباحث التي تعلّقت بالأحكام الفقهية ني بابي العبادات 
والمعاملات. التي لم تؤسّس قواعدها الفقهية وأحكامها التى ترئبت عنها لولا اخمتلاف المجتهدين في قراءة 
النّص الشريف. وذلك بالعودة إلى معاني الفاظ اللّغة العربية الكثيرة المشكلة بالسياق القرآني برمّته. فالمعجم 
الغوي للقرآن الكريم أتاح للفقهاء وعلماء الأصول فرصة تخريج الدّلالات المختلفة للنّص الشرعي انطلاقا 
من مدلول اللّفظ أوّلا والسياق الوارد فيه ثانيا؛ إذ إن الفقيه والأصولي لا يكون كذلك إلا بمعرفته لأصول 
لغة العرب ولفجاتها المتفرّعة عنها؛ لأنَ هذا الشرط من الشروط المعتبرة في تحكيم رأي الفقيه أو الأصولي 
وترجيح دليله على آخر. فما كان من ذلك إلا أن حظيت اللّغة العربية بعناية خاصّة من طرف المفسرين 
والفقهاء وغيرهم من المجتهدين. الذين استثمروا لغة القرآن واستخرجوا منها ما استخرجوا من فوائد عادت 
بالأثر الكبير على شْتَى المعارف عامّة والدّرس النحوي خاصة. 

هذا الدرس الذي استفاد منه الباحثون كثيرا وألّفوا فيه ما لا يمكن حصره من الكتب والدّراسات. 
غير أن الميزة الغالبة على معظمها هي نمطية الدّراسة المتمئلة في تكثيف جمم الماذة العلمية وشمولية النظرة 
النقدية المنصبة حول أي موضوع من مواضيع الدّراسة. وهذا ما سنحاول تجنبه قدر المستطاع في هذا البحث 
الذي توسمنا فيه الجدّة والثراء المعرفيء مما سيمكن من تقديم الجديد في محال البحث العلمي تنظيرا وتطبيقاء 
لا سيما وأنْ موضوع هذه الأطروحة يتعلّق بقضية كثيرا ما شغلت أذهان الجتهدين قديما وحديثا؛ وهي 
آيات الأحكام الى تؤسّس لبناء القواعد الفقهية التي عليها مدار صلاح العبادات والمعاملات. حيث عزمنا 
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على تتبع أثر الاختلاف بينها انطلاقا من النواة الأولى المشكلة للغة النّص. والمتمئلة في المفردة القرآنية من 
خلال معناها المعجمي دون بقية المستويات التى توحي بها الذراسة اللغوية عادة. 
هذا كان اختيارنا قائما على التخصيص من جهتين؛ جهة تتعلّق بحصر مجال المدوّنة في آيات 
الأحكام الخاصة بعبادة الصّلاة دون غيرهاء وجهة تتعلّق بتضييق نطاق المعنى عند حدود مستوى اللّفظ 
المعجمي. فلعل هذه الضوابط تجعل من الدّراسة أكثر تركيزا واستقصاء للجزئيات الصغيرة التى عادة ما 
يهملها طابع التعميم. ولا يعنى أنّ حدود البحث في مثل هذا الموضوع واضحة المعالم بالدقة التى يتصورها 
الذهن؛ لأنّ لغة القرآن أكبر من أن يحاط بها. وكل اجتهاد في هذا المجال ما هو في الحقيقة إلا إضافة لبنة 
علمية إلى اللّبنات السابقة الى تسهم مجتمعة في تجلية غوامض النّص الشريف. 
أما الأسباب التى أوجبت اختيارنا لمثل هذا الموضوع فيمكن إجمالها فيما يلي: 
<١ -‏ محاولة تتبع أثر المعنى المعجمي في توجيه دلالات النص. الذي يفضي في نهايته إلى بناء القاعدة 
الفقهية. 
-- كثرة القواعد الفقهية التى أبانت عن اختلاف المجتهدين في قراءة النْص الشريف. 
ِ- له التراسات إن لم نفل إنعدامها التي تهتم بالمعنى المعجمي: الذي يُعد في نظر الكثيرين ضيّق الأفق 
عقيم الإحالة على مفاهيم أوسع. وهذه حقيقته لو لم يكن كذلك في لغة كاللغة العربية. 
- 2 كثرة الدّراسات التى اهتمت بآيات الأحكام. ما أوحى إلينا بالقيمة العلمية لهذا الموضوع من 
مواضيع القرآن الكريم. 


رغبتنا في التأسيس للمباحث الدّلالية التي تهتم بالتطبيق أكثر من التنظير. وهذا كله استكمالا 
للمنهج الذي بدأناه في مرحلة الماجستير. 

وقد تبادرت إلى ذهننا عدة تساؤلات حاولنا من خلاها أن نصوغ نص إشكالية هذا البحث الذي 

إذا كانت لغة أي نص بما في ذلك النّص القرآني لا تنبني إلا بتلاحم سلسلة من الألفاظ المستقلة 
المعاني من قبل. وكان مرتكز كل قاعدة علمية هو المعنى المعجمي الذي يُحدّد أبعاد مصطلحاتها. فما هو 
دور المعنى المعجمي في توجيه دلالات النصوص الشرعية المتضمُنة للأحكام الفقهية؟. وهل كان لهذه المعاني 
كبير الأثر في اختلاف المجتهدين في آيات الأحكام عموماء وآيات أحكام عبادة الصّلاة خصوصا؟. وكيف 
يمكن إعطاء البعد الحقيقى لدلالة المفردة القرآنية حنّى وإن انفصلت عن السّياق؟. وإلى أيّ مدى يمكن رد 
الاختلاف في قراءة النْص إلى التباين بين ألفاظ اللهجات الى تضمّنتها لغة القرآن الكريم؟. 


ونص الإشكالية بتساؤلاته المختلفة أفضى إلى تحوير عنوان ينسجم مع مضمون البحث ديباجته 


-- أثرالمعاني اللّغوية في توجيه دلالات النصوص من خلال آيات الأحكام في القرآن الكريم (آيات 
الصّلاة أنموذجا). 

- 2 ولايتم البحث في أي موضوع علمي إلآ من أجل تحقيق جملة من الأهداف تشكل قاعدة 
لاستخلاص مجموعة من النتائج؛ و التي عليها مدار البحث. ويمكن إيجاز الأهداف المتوخّاة من وراء 


إنجاز هذا البحث كما يلي: 
3 الإجابة عن التساؤلات التي تم طرحها في نص الإشكالية. بما في ذلك عامُها وخاصّها؛ أي السؤال 
الرئيس والأسئلة الفرعية. 


-- إبراز دور اللفظ المعجمي في تحديد الحكم الفقهي انطلاقا من تعدّد معانيه. 

- إثبات العلاقة الوطيدة بين دلالة السياق وتعدد المعنى المعجمي. 

ِ- الإبانة عن مرجعية الخلاف الفقهي وأن أصله لغوي محض؛ أي أن مظاهر تغيّر الأحكام الفقهية 
وتعدّدها مرذه إلى تنوّع المعنى وكثرته في اللفظ المعجمي. 

ِ- تأكيد أهمية الاستشهاد بالشعر بوصفه المدونة الأصيلة التي تثبت حقيقة المرجعية الذلالية لكل لفظ 
في القرآن الكريم: إذا تم مراعاة التطور الدلالي المنوازي لكليهما. 

ِ- محاولة التأسيس لنظرية من نظريات المعجم التاريخي. التى تعتمد المفردة القرآنية بوصفها وحدة 
أساس لإنشاء معجم لخوي. قصد استفتاء مختلف التغيّرات الدلالية ماضيها وحاضرها. لكون آيات 
الذكر الحكيم زامنت بألفاظها كلّ عصور اللّغة. 


لقد حاولنا جاهدين أن نتبّع الدراسات السابقة التي تناولت آيات الأحكام. ونقتني منها ماله 
علاقة بموضوعناء غير أئنا لم نظفر إلا ببعض الدّراسات التى كان منحاها العام فقهيا خالصا.ء أو يجمع بين 
مستويات اللّغة الخمسة بما في ذلك الدّلالية: منها على سبيل التمثيل: 

أثر الخلاف النحوي في توجيه آبات القرآن الكريم على الحكم الفقهي (نماذج من آيات الأحكام) 
لشريف عبد الكريم محمّد النجار. وهو مقال بمجلّة جامعة القرى لعلوم الشريعة واللّغة العربية وآدابها. 
الجزءة [. العدد38. رمضان1427ه. يقع في ثمان وستين صفحة. وهذا المقال دراسة رائدة في بابها لو 
كتب ا أن تنّسع وتشمل جميع آيات الأحكام من خلال كتاب خاص. 

أثر الدّلالة النحوية واللّغوية في استنباط الأحكام من آيات القرآن التشريعة لعبد القادر عبد 
الرحمان السعدي. وميزة هذا الكتاب أله اجتهد في الإبانة عن دور القواعد النحوية ني توجيه معاني الآيات. 


من خلال تتبّع ظواهر التقديم والتاخير وحفظ الرتبة وقرينة الحركة الإعرابية التي نجمت عن عامل ظاهر أو 
مضمر. بالإضافة إلى تخصيصه لفصل كامل في آخر الكتاب حاول أن يبرز من خلاله ملامح التغيّر الدّلالي 
انطلافا من سياق الآيات. وأثر كل ذلك في بيان الحكم الشرعي وتنوعه. فالملاحظ أن مثل هذه الدّراسات 
عادة ما تقتصر على المستوى النحوي بوصفه واجهة اللّغة العربية وأهمّ علومها. فيكون ذلك سببا في 
استبعاد بعض المستويات الأخرى في الأبحاث الأكاديمية. لاسيما المستوى الصوتي والصرفي والمعجمي. 
أما غيرها من الدّراسات القرببة الملمح من موضوع هذا البحث. فنذكر منها ما يلي: 
الّلالات اللّفظية وأثرها في استنباط الأحكام من القرآن الكريم لعلي حسن الطويل. فعنوان 
الكتاب يوحي لأوّل وهلة بأئه قد استوفى مضمون الحتوى نطبيقا أكثر منه تنظيراء غير أن هذا الإيحاء 
سرعان ما يتبدّد حينما نطلع على ما ورد في فصول الكتاب؛ حيث جاءت معظمها في الجانب النظري. 
واستقل فصل واحد بالجانب التطبيقي الذي أوجز صاحبه فيه الحديث عن مدونة مجتزئة من سورة المائدة 
ابتداء من الآية الأولى وانتهاء بالآية حمس وأربعين. 
وهناك دراسات أخرى لا تقل أهميّة عن السابقة لكونها أشارت في بعض مباحثها إلى علاقة 
اللّفظ بالمعنى الشرعي. وأومات إلى حركية التطوّر في كليهماء منها: 
-- أثر اللّغة في اختلاف المجتهدين لعبد الوهاب عبد السلام الطويلة. ويقصد باللّغة هنا جميع مستوياتها 
عدا المستوى الصوتي. 
- آمالي الدّلالات ومجالي الاختلافات لعبد الله الشيخ محفوظ بن بيّة. 
3 التطور الدلالي بين لغة الشعر ولغة القرآن لعودة خليل أبي عودة. 


كما تت مراجعة بعض المكتبات الخاصة بالرسائل الجامعية. لاسيما في مصر أثناء الزيارة العلمية 
الى اتاحت لنا فرصة الاطلاع على جملة من الدّراسات الأكاديمية ذات الصلة المحتملة بالموضوع. لأن 
عناوينها تضم الألفاظ المفتاحية التى نتقاطع مع جزئية من جزئيات بمثناء وأهم تلك الدّراسات إِمّا رسائل 
دكتوراه أو رسائل ماجستير؛ ويمكن إيرادها على النْحو الآتي: 
١ -‏ دور اللّغة في إثبات الأحكام الشرعية و موقف الأصوليين منها لعبد المولى مصطفى الطلياوي. 
إشراف محمد محمد مصطفى شحاتة الحسيني. رسالة مقدّمة لنيل شهادة الدكتوراه في كليّة الشريعة 
والقانون. قسم أصول الفقه. سئة1984. مسجّلة تحت الرقم العام2041؛ والرقم الخاص251 .ع 
ب. د. تفع في ستمائة وأربع وعشرين صفحة. وذلك بقسم الرسائل الجامعية والتوثيق. في جامعة 
الأزهر بمصر. 


البلاغة في آيات الأحكام لبعد العزيز عبد ال هادي عبد الفتاح السيّد. إشراف فرج كامل أحمد سليم. 
رسالة مقدّمة لنيل شهادة الدكتوراه في البلاغة. في كليّة اللّغة العربية والدّراسات العلياء. قسم 
البلاغة. سنة1995. مسجّلة تحت الرقم العام4726.؛ تقع في ثلاثمائة وثمان وستين صفحة: في 
جامعة الأزهر بمصر. 

مناهج المفسّرين المعاصرين في آيات الأحكام (دراسة مقارنة) لخالد عبد الرحمان الرشيدي. إشراف 
محمد نبيل غنايم» لنيل شهادة الدكتوراه في الشريعة. مسجلة تحت الرقم11635. في كلية دار 
العلوم. قسم الشريعة. جامعة القاهرة. بمصر. 

اختلاف الأصوليين في طرق دلالات الألفاظ على معانيها وأثره في الأحكام الففهية لأحمد صالح 
ناصر الملاء إشراف محمد بلتاجي حسن. لنيل شهادة الدكتوراه في الشريعة. سنة2001. مسجّلة 
تحت الرقم9635. قسم الشريعة. كليّة دار العلوم. جامعة القاهرة: بمصر. 

أسباب النزول وأثرها في استنباط الأحكام الفقهية لخالد هلال عباس الكبودي؛ إشراف محمد نبيل 
غنايم. لنيل شهادة الماجستير في الشريعة. سنة2005, مسجّلة تحت الرقم11119. قسم الشريعة: 
كلية دار العلوم. جامعة القاهرة. بمصر. 


ويتميز حقل هذه الدّراسات عادة باتباع المنهج الوصفي و الاستقرائي والتاريخي لتحديد تطور 


دلالة الألفاظ وهذا ما سنحاول تطبيقه في هذا البحث. دون إغضال الأدوات المساعدة الأخرى كالمنهج 


الإحصائي والتحليلي. 


وقد تمثلنا لموضوع هذا البحث خطة بإمكانها أن توجّه مساره وترئب مسائله. نوجز محتوى 


محاورها فيما يلي: 


مقدّمة: الى تضمنت الإشار ة إلى أهمية هذا التوع من الدّراسات وتحديد موضوع البحث. وأسباب 
اختياره مع ذكر نص الإشكالية. إضافة إلى إبراز أهداف البحث وتعداد أهمّ الذراسات السّابقة التي 
لها علاقة بموضوع بحثناء كما وضحنا طبيعة المنهج المطبّق الذي اكتمل بتقاطع جملة من المناهج 
الرئيسة وأخرى مساعدة؛ وبعدها أشرنا إلى الخطة الى نحن بصدد شرحها. وسياتي الحديث بعد هذه 
الخطة عن المنهج المتبِع الذي ميّز جهدنا عموما.ء بالإضافة إلى التنويه بجهود من سبقونا في هذا المجال. 
وذلك بإدراج جملة من المصادر والمراجع التي كانت في معظمها معينا لتغذية موضوع هذا البحث. 
وختمنا المقدّمة بذكر أهم العراقيل التى كادت أن تكون عقبة حائلة دون إنجاز هذا الموضوع أو 
إتمامه. فبذكر هذه العناصر مجتمعة حاولنا استيفاء شروط المقدّمة الوظيفية. 

الفصل الأوّل (تمهيدي) : علاقة علم اللّغة بعلمي التفسير والفقه 


المبحث الأوّل: علاقة علم اللّغة بعلم التفسير 
المبحث الثاني: علاقة علم اللّغة بعلم الفقه 
المبحث الثالث: علاقة علم اللّغة بعلم أصول الفقه 
الفصل الثاني: الدلالة اللغوية ودورها في استنباط الأحكام الفقهية المرتبطة بمقدمات 
الصلاة 
المبحث الأوّل: في مشروعية إقامة الصلاة 
المبحث الثاني: أحكام الطهارة 
المبحث الثالث: أحكام الأذان 
الفصل الثالث: الدّلالة اللّغوية ودورها في استنباط الأحكام الفقهية المرتبطة 
بمتعلقات الصلاة المكانية 
المبحث الأوّل: وجوب اتخاذ القبلة 
المبحث الثاني: أحكام المساجد 
المبحث الثالث: الوظائف الشرعية للمساجد 
الفصل الرابع: الدّلالة اللُغوية ودورها في استنباط الأحكام الفقهية المرتبطة 
متعلقات الصلاة الزمانية 
المبحث الأوّل: الأوقات الجامعة للصّلوات الخمس 
المبحث الثاني: فضل الصّلاة في أوقات مخصوصة 
المبحث الثالث: نوافل الصّلاة 
المبحث الرابع: الصلوات الخاصة 
خاتمة: التي أجملنا فيها مجموع النتائج التى تسئى لنا استخلاصها ائناء عملية البحث من خلال 
التحليل والاستقصاء. 
الفهارس الفنية وتضم: 
فهرس الآيات القرآنية 
فهرس الأحاديث النبوية 
فهرس الأعلام 
فهرس الأبيات الشعربية 
فهرس المصادر والمراجع 
فهرس المحتويات 


أما عن المنهج الذي سلكنا سبيله واتبعنا مساره في هذا البحث. فتتمكل خطواته فيما يلي: 

- 202 عزوالآيات إلى مظانها في سور الذكر الحكيم مع شكلها. 

1 تخريج الأحاديث النبوية الشريفة من مصادرها الأصيلة. بدءا بالصّحاح وانتهاء بالشروح. 

- نسبة الأبيات إلى قائليها مع تحديد بمرها ومكان تواجدها في الديوان إن كان موجوداء وإن لم يكن 
فامجموعات الشّعرية هي مظانها في الأغلب. 

3 توثيق النصوص وآراء العلماء من مصادرها الأصيلة ومراجعها التي تضمنتها. 

- 2 عرض الآراء وتحليلها قصد ترجيح الأوئق منهاء بما ينسجم والمرجعية الفقهية لكل علم بالنظر إلى 
اختياراته اللغوية المطابقة أو المعارضة لمعاني اللفظ داخل المعجم. 

--2 ترجمة الأعلام الواردة أسماؤهم في متن اليبحث. عدا الخلفاء الرّاشدين وبعض الأعلام من 
المعاصرين. 

- 2 إعداد فهارس فنيّة تمكن من العودة إلى كل مطلوب في البحث مرغوب فيه. 


إنْ رصيد البحث من المصادر والمراجع قد تعدّد و تنوع بحسب مطالب كل فصل وجزئيات كل 
مبحث. فمن تلك المصادر ما كان مدونة أصيلة في حدّ ذاته. ومنها ما كان مرجعا مساعدا لتوثيق رأي أو 
تفنيده أو ترجمة علم أو إثبات مرجعية علمية. لذلك فإنٌ جملة تلك المصادر والمراجع يمكن تقسيمها على 
التتحو الآتي: 

القرآن الكريم بوصفه الحضن الأساس لجميع آيات الأحكام. 

كتب آيات الأحكام نفسها بما تضمُنته من آراء فقهية؛ أساسها الأوّل الخلاف في معاني الألفاظ؛ 
وأهم تلك الكتب التى اعتمدناها: 
* أحكام القرآن: محمد بن إدريس الشافعي. جمع أبو بكر أحمد بن الحسين البيهقي النيسابوري. 
* أحكام القرآن: أبو بكر أحمد بن علي الرازي الجصّاص. 
* أحكام القرآن: أبو بكر محمد بن عبد الله المعروف بابن العربي. 
أحكام القرآن: عماد الدّين بن محمد الطّبري المعروف بإلكيا الهرّاسي. 
* أحكام القرآن: أبو محمد عبد المنعم بن عبد الرّحيم المعروف بابن الفرس الأندلسي. 
* نيل المرام في تفسير آبات الأحكام: محمد صديق حسن خان القنوجي. 
# تفسير آيات الأحكام: محمّد علي السّايس. 
# روائع البيان تفسير آيات الأحكام من القرآن: محمد علي الصابوني. 
* تفسير آيات الأحكام: القصبي محمود زلط. 


والملاحظ أن هذه المصادر في بابها قد تعدّدت كثرة ما جعلنا نتتخب من كل مذهب مصئفا واحدا 
بوصفه العمدة الذي يُرجع إليه. حيث اطرد هذا الاختيار مع كل مذهب عدا المذهب الحنبلي. الذي 
استحصى علينا وجود كتاب يختص بآيات الأحكام. يمكل ما ذكره فقهاء هذا المذهب في باب آيات الأحكام. 
إلأ آلنا استعضنا عنه بكتب فقه المذهب التي اجتهدنا ني استخراج آراء أصحابها من خلال ما أدرج ضمنها 
من آيات تختص بمعالجة موضوع الأحكام. 

كما تمت العودة إلى المعاجم اللغوية بمختلف مدارسهاء بدءا بالعين للخليل وانتهاء يتاج العروس 
للزبيدي. 

ومن المصادر التى استقينا منها مادّة موضوعنا كتب الفقه والأصول الممكلة لجميع الآراء 
والمذاهب. عدا الشَادة منها. 

كما عدنا إلى كتب اللّغة المعتبرة في هذا الفنّ. لاسيما التّحوية منها والدلالية. 

إضافة إلى كتب التراجم والطبقات ودواوين الشّعر و مجموعاته. وكذا بعض الدّراسات المعاصرة 
بما فيها من كتب ورسائل جامعية. 

وقد اعترضتنا بعض العقبات أثناء عملية البحث كادت أن تثنينا عن مواصلته. أهمّها كثرة الآراء 
الفقهية وتضاربها داخل المذهب الواحد. وكذا صعوبة إيجاد العلاقة بين معاني الألفاظ المتنوّعة والآراء 
الفقهية المنعدّدة. إضافة إلى استعصاء كثرة آيات الأحكام التى وردت في باب الصّلاة بوصفها العبادة الرئيسة 
في الإسلام. تما جعلنا نكتفي بالصّريح من دلالة آياتها في الأحكام دون إدراج كل آية حاول بعض العلماء 
استنباط حكم فقهي منها اعتمادا على التأويل. وهذا التوجه في الدراسة محل خلاف. فالاكتفاء بالصريح 
أولى من الإحالة على المظنون. كما اعترضتنا عوائق أخرى يشترك فيها جميع الباحثين في الجامعة الجزائرية. 
يحسمُن الستكوت عنها لكونها مكلت العزاء في مواضع ملمّاتهاء وأكسبت النفس عزيمة مكنت من التحدّي. 

ولا يفوتنا أن نتوجه مجزيل الشكر والعرفان للآستاذ المشرف الدكتور سامي الكناني الذي ذلل 
بعض تلك الصعاب واعان على تخطيها بترجيهاته وإرشاده. فجزاه اللّه عا وعن طلآب العلم خير الجزاء 
في الدنيا والآخرة. 


الفصل الأول (تمهيدى) 
8 9 
علافة علم اللفة بعلمي التفسبر والفقه 
- المبحث الأوّل: علاقة علم اللغة بعلم التفسير. 


- المبحث الثاني: علاقة علم اللغة بعلم الفقه. 
- المبحث الثالث: علاقة علم اللغة بعلم أصول الفقه. 


المبحث الأول 
علاقة علم اللفة بعلم التفسير 


لا يمكن تبرير العلاقة بين طرفين الأول منهما وسيلة هي اللّغة العربية» وائناني علم من العلوم 
الشرعية أو غيرها لا ينطق إلا بلسانها و لا تتحذد معانيه إلا بمعجم ألفاظهاء فالعلاقة الى يجب البحث في 
روابطها وامتداداتها هي مدى استفادة غتلف العلوم من اللّغة العربية عند استثمار حصيلة مفرداتها بكل 
الأبعاد التى تُفضي إليها معانيها منعزلة عن أي سياق. كما يُمكن تتبّع دلالة تلك المفردات عند اقتحامها 
غمار الاقتران بغيرها في مختلف سياقات التصوص الشرعية و الأدبية: وما من شأنه أن يبرز قيمتها بمجرد 
معاينة ظلال المعاني المستحدئة والجديدة, والتى تعد مكسبا آخر يُضيف إلى اللّغة العربية ميزات تزيد من 
ثرائها. 

وقد تفاوتت جهود العلماء في مدى استغلاههم هذا الثراء المكئف في ألفاظ اللغة ومعانيهاء فلئن 
كان التّحاة واللّغويون قد اجتهدوا في الجمع والتقعيد. فإنَ غيرهم من علماء التفسير والفقه قد منحوا للّغة 
العربية بعدها الإجرائي الذي يعكس قابليتها للتطبيق عند التواصل بشْنّى أشكاله؛ وفي مستويات التعبير 
والإنشاء. ولعل البدايات الأولى لتلك الاهتمامات المبكرة نشأت عند علماء التفسير. الذين اتخذوا من 
القرآن مدونة سعوا إلى شرح غامضها وتفسير معانيهاء والبحث في تباين أوجه التأويل فيهاء فهذه الحركية 
العلمية داخل استقصاء النْص القرآني لم يكن ها لتتطور وتتغير بتعدّد التفاسير وتباينها في مختلف العصور 
إلا بانئساع اللّغة العربية ومرونتها. أي أنها هي التى أكسبت القرآن الكريم من خلال تفاسيره المتنوّعة منحى 
التجدّد في القراءة. فعلماء التفسير في كل عصر من عصور الاجتهاد في هذا المجال م تنغلق دونهم معاني 
النّص الواحد المتمئل في القرآن. حيث حظي كل مفسر بتحقيق رغبته في الوصول إلى أبعد حدّ انتهى إليه 
اجتهاده. وذلك بحسن استثمار طراعية اللغة في جميع مستوياتها. 

فالقرآن الكريم عربي في الفاظه وعباراته؛ وفي دلالته ومعانيه. وعربي في أسلوبه وخطابه. وعربي 
في تشريعه وأحكامه. وفي قصصه وأمئاله. مصداق ذلك قوله تعالى: «« إِنَاجَملَهُ و عَرَييًا َعَأْحكُمْ 
نورت "١١4‏ وتوله: <( عل َلك ونين لْسذِياَ مين 14 وعربية القرآن أمرّ مسلّم به عند جميع 
العلماء. لأنَّ ما ورد به نص لا يكون عمل نقاش أو مناظرة أو جدل. لا سيما إذا انضمّت إلى ذلك دلائل 
الواقع المشاهد. 


الللسسللس 


لام الزخرف3 
“0 الشعراء 95-194] 


وأكبر دليل على ذلك. هو ذلك التلازم بين القرآن واللّغة عند الرّعيل الأوّل من الصّحابة؛ حيث 
نه لم يخطر ببالهم أن يسألوا النى ينل عن معنى من معاني ألفاظ القرآن الكريم. وكيف يكون ذلك وهم 
العرب الأقحاح الذين كان معظمهم مصدرا من مصادر التوثيق اللّغنوي. يُرجع إليه عند الاستفتاء فيما 
استُغلق من المعاني وشد من الألفاظ والأساليب. قال ابو عبيدة (ت209ه)''': (قالوا: إما أنزل القرآن 
بلسان عربي مبين» وتصداق ذلك في آية من الفرآن. وفي آية أخرى: 8 وَمَآأَْسَلَا من رّسُول إلا ِلِسَانِ مَوَمِوء 
لخبت لا فِِضِلُ انهم يَنَآهُ وَيَهَدى من يَكَآدُ وَهْوَالمَرِيرُ آلْحَكيِمُ 4'. فلم يحنج السلف ولا الذين أدركوا 
وحيه إلى الني ب أن يسألوا عن معانيه. لأنهم كانوا عرب الآلسن. فاستغنوا يعلمهم به عن المسألة عن 
معانيه. وعمًا فيه نما في كلام العرب مثله من الوجوه والتلخيص. وفي القرآن مثل ما في الكلام العربي من 
وجه الإعراب. ومن الغريب والمعاني. ومن المحتمل من مجاز ما اخنُصر وفيه مضمر...) '". 

ما أفاده نص أبي عبيدة من خلال بيانه للعلاقة بين القرآن واللّغة أنّ الصّحابة رضوان الله تعالى 
عليهم بوصفهم عربا خلصا لم يحتاجوا إلى العودة إلى النيّ يلد. نظرا لأنْ الكتاب العزيز قد نزل بلغتهم التي 
يفهمونها. كما أن نص أبي عبيدة أورد استثناء لا بد منه وهو ورود الغريب في القرآن الكريم الذي لا 
يتسئى لأي أحد فهمه. عدا الني يلا إلا بالإحاطة بجميع ما حواه معجم الألفاظ في لغة العرب. وهذا 
مستعص على من كانوا أعرابا خلّصا في بواديهم. إذ لا مجال لفهم الغريب إلا إذا اجتمعت مدونة لغة 
القبائل كلّهاء بما في ذلك الشادٌ والنّادر والغريب. عن أبي الصّلت الثقفي : (أنّ عمر بن الخطاب 2 قرأ 
هذه الآبة: صن رد أ أن هديك تر صَدْرَه إفإِسَْلم ومن يردن يلم جص دده ينا با كاتا ييَكَدنٍ 


العمل حكَدَّيلك جَجَعسَلُ أنه اليبس عَلَ لذلا يموت #””' بنصب الراء . قال: وقرأ بععض من عنده من 


51١‏ هو أبو عبيدة معمر بن المثْنّى التيمي القرشي. المتوفّى سنة 210ه من اعلام الطبقة الرابعة من اللّغويين. من آثاره: 

(بيوتات العرب)؛ (غريب القرآن). (مجاز القرآن). ينظر ترجمته: مراتب النحويين: أبو الطيب اللّغوي. تحفيق: محمد أبو 

الفضل إبراهيم» ص57. دطء 1974. دار الفكر العربي. بيروت. لبنان. وأخبار النحويين البصريين: أبو سعيد 

السيرافي. تحقيق: محمد البند ص 108. ط 1 1405!. دار الاعنصام. القاهرة. مصر . وطبقات النحويين واللغويين:ابو 

بكر محمد بن الحسن الزبيدي. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم. ص 3., دط. دت. دار المعارف. القاهرة. مصر . 

إبراهيم 4 

محاز القرآن: أبو عبيدة معمر بن المانى» تحقيق: فؤاد سزكين؛ 8/1 ط2. 1401ه مؤسسة الرسالة» بيروت,. لبنان. 

0443 هو ابو الصّلت الثقفي. روى عن عمر .#د. وعنه عبد الله بن عمّار اليمامي. تنظر ترجمته: الجرج والتعديل: عبد الرحمن 
بن محمد بن إدريس الرّازي. 9/ 394: دطء [1371ه مطبعة مجلس دائرة المعارف العثمانية» الهند. وتقريب التهذيب: 
ابن حجر تحقيق: صغير الباكستاني. ص 1163. ط 1. 1461ه دار العاصمة. الرياض. السعودية. 

(5) الأنعام125. 


12 


25 


أصحاب رسول الله : (ضَيّهًا حَرجًا) '". قال صفوان ”*: فقال عمر: أبغوني رجلا من كنانة. واجعلوه 
راعي غنم. وليكن مُذْلِجيا '”". قال: فأتوا به. فقال عمر: يا فتى ما الحرجة؟ قال: الحرجة فينا: الشجرة 
نكون بين الأشجار التى لا تصل إليها راعية ولا وحشيّة ولاشيء. قال عمر: كذلك قلبُ المنافق لا يصل 
إليه شيء من الخير) ' © وقد قال محمود شاكر في تعليقه على هذا الأثر: (وهذا بر عزيز جدًا في بيان رواية 
اللّغة وشرحهاء وسؤال الأعراب والرّعاة عنها) ©. 

فما اشترطه عمر في صفة الأعرابي الذي يفد عليه بوصفه المجيب عن سؤاله لا يمكن أن تتعدّد 
صورة شخصه في جميع العرب الذين عاشوا في زمن عمر ابن الخطاب. لأآله .م عرف بسليقة لسانه أن لغة 
العرب على تفاوت في مستوياتها واستخداماتها من حبث بيئتها التى احتضتتهاء فلا يمكن أن نساوي بين لغة 
حضري وبدوي. كما لا يمكن أن نفاضل في مفردات اللّغة بين لغة أهل البدو أنفسهم. نظرا لاختلاف 
معجم الألفاظ من قبيلة إلى أخرى. وما يشهد على تباين لغة العرب وانساعها هو اختلاف لغة أهل الحجاز 
عن لغة أهل الشّام. واختلاف كل ذلك عن لغة أهل اليمن. وهذا ما جعل أبا عمرو بن العلاء 
(ت149ه)”* يقول: (ما لسان حمير وأقاصي اليمن بلسانناء ولا عربيتهم بعربيتنا) ”'. فنفيه هذا ليس على 
إطلاقه بل إن لغة أهل اليمن خاصة ببيئتهم. فهم حتما لا يُعدَون من الأعاجم الذين استوجب في حقهم 
وضع قواعد التّحوء إذ أن أهل اليمن قرؤوا القرآن الكريم وفهموا معانيه شأنهم شأن بقية العرب. فإن 
كانت في لغتهم إستفاضة فذلك مكسب للَّغة نفسها نظرا لتنوّعها وشساعتها ©. 


00١‏ قرأ بكسر الرَاء نافع وعاصم من رواية أبي بكر شعبة؛ وقرأ الباقون بالفتح؛ ينظر: إعراب القراءات السبع وعللها: 
الحسين بن أحمل أبن خالويه؛ تحقيق: عبد الر حمن بن سليمان العثيمين. |/ 169.طكل 1413. مكتبة الخانجي. القاهرة. 
نصر. 

0171 لعله اسم أبي الصّلت الثقفي. ذلك أن عددا ممن له صحبة قدّ نسمّى بهذا الاس 

0133 مدلج فخد من الشيحة من خلفة خيس بالعراق. وفروعه كثيرة» ينظر: معجم القبائل العربية القديمة والحديئة: عمر 

رضا كحالة. 3/ 125-124 ط8. 1997 مؤسسة الرسالة. بيروت. لبنان. 

جامع البيان عن تأويل آي القرآن: أبو جعفر محمد بن جريرالطبري. تحقيق: محمود محمد شاكر. . خرّج أحاديثئه: أحعد 

محمد شاكر. 104,/12. ط2. دت. مكتية ابن تيمية» القاهرة. مصر. 

015 المصدرنفسه 104/12 

2143 هوعيسى بن عمر أبو عمر الثقفي. من أعلام الطبقة الرابعة في الملدرسة البصرية. المتونى49اه من آئاره: الإكمال» 
الجامع! بنظر ترجمته: مراتب النحويين: أبو الطيب اللغوي. ص 33. وأخبار النحويين البصريين: أبو سعيد السيراني» 
ص ]8 وطبقات النحويين واللّغويين: أبو بكر الزبيدي. ص40. 

67 طبقات فحول الشعراء: محمد بن سلام الجمحي. تحفيق: جوزيف هل. ص29. دط. 1982. دار الكتب العلمية. 
بيروت. لبنان. 

014 يعد معجم شمس العلوم ودواء العرب من الكلوم لنشوان بن سعيد الحميري أكبر دليل على ائساع لغة العرب في 
مفرداتها. حيث إنْه لم يفرق بين بيئات اللغة العربية عند جمع مفردات معجمه. 
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. فالملاحظ اطراد الحديث على كون القرآن الكريم قد نزل بلغة العرب. إلا أنهم لم يفهموا بعض ما 
جاء فيه نظرا لحتمية وضرورة نزوله بما يوافق اللّسان العربي جملة. سواء أدرك ذلك أهل الحضر ام م 
يدركوه. فوجب حيئئذ أن لا يتعرّض أحد لقراءة هذا النّص الشريف قصد تفسيره. إلآ إذا أحاط علما 
بلهجات العرب التي تعدٌ مرجعية لغوية لتنوّع قراءات القرآن الكريم؛ التي جاءت مطواعة للسان كل لهجة. 
درءا للمشقة على الألسن عند ترتيل القرآن الكريم. 
وهذا ما دفع بالعلماء عند محاولتهم وضع شروط للمفسّر والفقيه والأصولي وغيرهم من علماء 
الشريعة أن يجعلوا شرط الوجوب لازما وضرورة لا بد منها. أساسه الأوّل العلم بلغة العرب وفقهها. 


1 - ضرورة مراعاة الإحاطة بلفة العرب عند التفسير: 

لقد كاد علماء اللّغة والتفسير وغيرهم من العلماء الذين لهم علاقة بهذين العلمين أن يُجمعوا 
على ضرورة الفقه بلغة العرب قبل الولوج إلى مجال التّفسير وطرق أبوابه. فذلك إن لم يكن فهو أكبر جناية 
على النّص الششريف ال معجز بنظم بيانه ورونق أساليبه. التى لا درك قيمتها البلاغية إذا ما افتقد الناظر في 
آياته لأبجدية اللّغة العربية بجميع مستوياتهاء بدءا بأصواتها ورسم حروفها وانتهاء بدلالة تراكيبها واساليب 
تعابيرهاء فالقرآن الكريم غنى بكلّ مذهب من مذاهب هذه اللّغة في شتّى فنون القولك مما أدّى إلى كثرة 
التفاسير وانقسامها إلى ما هو لغوي بميزته في التّفسير وما هو فقهي: إذ يتخذ من الأحكام أساسا لغايته عند 
قراءة القرآن الكريم. وهناك تفاسير اجتماعية وفلسفية. وكلها لا قدرة لها على تجاوز عتبة معرفة خصائص 
اللّغة العربية بوصفها وسيلة في البداية وغاية للإبانة عن شرفها في النّهاية. حينما اقترنت بالقرآن ووضّحت 
جميع معانيه في كل محال من محالات التفسير مما يؤكد أن لا استغناء عن تفسير بتفسير يأتي بعده. فقابلية 
القراءة المتعدّدة للّص الشريف متاحة لمن امتلك ناصية اللّغة أوَّلا واكتمل نضجه العلمي في مجال نخصّصه 
ثانياء فالمؤهّل الأول هو التجرّد للإحاطة بأكبر كم ممكن من معجم لغة العرب وإدراك معائيه. وهذاما 
جعل علماء السّلف يصرون على هذا الشرط اللآزم الذي لا غَنَاء عنه. قال مجاهد (ت 100ه) '"": 


210 هو أبوالحجاح مجاهد بن جبر المكي الأسود مولى السائب بن أبي السائب المخزومي؛ ويقال مولى عبد الله ببن السائب 
القارئ ويقال مولى قيس بن الحارث المخزومي. روى عن ابن عباس فأكثر. وعنه أخذ القرآن والتفسير والفقه. وعن 
أبي هريرة وعائشة وسعد بن أبي وقاص وعبد الله بن عمرو وابن عمر وغيرهم., المنوفى سنة 100ا هف ينظر ترجمته: 
الإصابة في تميز الصّحابة: أحمد بن علي بن حجر أبو الفضل العسقلاني. تحقيق: علي محمد البجاوي. 6/ 277. طآأء 
32م دار الجيل. بيروت. لبنان. وسير أعلام النبلاء: أبو عبد الله محمد بن أحمد بن عثمان بن قايماز الذهي. تحقيق: 
شعيب الأرناؤوط ومحمد نعيم العرقسرسي. 4/ 449. ط9. 413اه مؤسسة الرسالة؛ بيروت. لبنان. 
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(لا يحل لأحد يؤمن باللّه واليوم الآخر أن يتكلّم في كتاب الله إذا لم يكن عالما بلغات العرب)"''. 

فكيف تم الربط بين كتاب الله وكلام العرب في هذا النّص بشكل وثيق لا يمكن استئناؤه بأي حال 
من الأحوال ضمن لائحة شروط قراءة القرآن الكريم قصد فهمه واستخراج أحكامه. فإيلاء هذا الشرط 
أهميّة يْفْسَّر مدى أسبقيته عن أي علم آخرء وإن كان أداة أخرى مساعدة كتعلّم قواعد الاستنباط أصلا مع 
معرفة مختلف لواحق علوم القرآن الكريم. فهذا كله لا محيد عنه. لكن يفضله العلم بكلام العرب الذي يعني 
إدراك خصائص لغتهم التى تجمع روابط العلاقة بين اللفظ والمعنى في أبعد صور التلازم. حيث يكون اللفظ 
مطواعا لتحمّل معان كثيرة يمكنها أن تشئّت عقل القارئ إذا لم تنجلي له هذه الحقيقة؛ وهي أن إطلاق 
اللفظ في اللّغة العربية داخل النّص لا يكون على عواهنه. وإئما له من الضوابط المتمئلة في القرائن بمختشسف 
دلائلها الموجهة له ما يُحدّد معناه اللقصود احتمالا لا تأكيدا. لاسيما في القرآن الكريم. وهذا ما جعل أنس 
بن مالك (93ه) '” يتوعد غيره تمن تصذوا لتفسير كلام الله دون مراعاة أهميّة فقه اللّغة العربية حيث 
يقول: (لا أوتى برجُل يُفئْرْ كلام الله وهو لا يعرف لغة العرب إلا جعلته نكالا) '”. فمشل هذا التأكيد 
على أهميّة الإحاطة بكلام العرب لا يعنى إلا شيئا واحدا هو أن هذا النص قد تضمّن روح اللّغة العربية 
تنظيرا وتطبيقاء من حيث كَيّزْ أساليب نظمه وقوة معانيه . على الرّغم من احتوائه على ما استعصى فهمه في 
بعض المستويات حينما تناوبت الفاظ الغريب مثلا مع ما اطرد استعماله في كلام العرب. وهذا ضمن 
تراكيب نصوصه فلولا ضرورة الإحاطة بهذه الظاهرة اللغوية مثلا لكان من الخطأ استيعاب بعض معانيه. 
إذ يمكن تحميل الفاظ آياته معان ودلالات غير واردة على أذهان ذوي النظر الثاقب والفكر المتقد الذي 
يعاين مقتضى الحال بمراعاة المقال. الذي أساسه الأوّل تتبع خلفية كل لفظ في محل إعرابه؛ أي موضع 
الإفصاح المستند إلى الاستخدام الوظيفي لكل أسلوب من أساليب لغة العرب. حينما كانت اللّغة محكّمة في 
التواصل اليومي في بيئتها الأصيلة قبل شيوع اللّحن. وإن كانت هذه البيئة مختلفة بلهجات قبائلها التي كانت 
في الجملة مصدرا لتشكيل النسيج اللّغوي عند أهل الحضر في مكة من خلال لغة قريش. التى جاء القرآن 


00356 البحرالمحيط في أصول الفقه: محمد بن بهادر بن عبد الله الزركشي. راجعه: عمر سليمان الأشقر. 1/ 292. ط2. 
32 إصدار وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية. الكويت. 

هو أنس بن مالك بن النضر بن ضمضم بن زيد بن حرام بن جندب بن عامر بن غنم بن عدي بن مالك بن تيم الله بن 
تعلبة بن عمرو بن الخزرج. الأنصاريء أبو ثمامة, المتونى نحو93ه؛ صاحب رسول الله 2: وخادمه. مولده بالمدينة: 
أسلم صغيرا وخدم النى . رحل إلى دمشق ومنها إلى البصرة. فمات فيهاء ينظر ترجمته: معجم الصحابة: عبد الباقي بن 
قانع بن الحسين. تحقيق: صلاح بن سالم المصراتي [/ 14 ط أء 1418ه. مكتبة الغرباء الأثرية؛ المدينة المنوّرة . المملكة 
العربية السعودية. الإصابة: ابن حجر !/ 1 7. 

031 سنن البيهقي الكبرى: أحمد بن الحسين بن على بن موسى أبو بكر البيهقي. 232/5 . دطء 1994. مكتبة دار الباز 

مكة المكرمة. السعودية. 
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موافقا لأغلب استعمالاتهاء وما خالفها فيه يُعدَ من مكتسبات الجتهد الذي يجب عليه أن يعلم بأنْ القرآن 
قد نزل بلغة العرب جملة. ولو كان المدرج ضمن معجم ألفاظه مفردة واحدة نطقت بها قبيلة وأدرككت 
فحوى استخدامهاء فهي مصدر يرجم إليه لفهم إطلاقات هذا اللفظ. فما كان شادًا في الاستعمال عند أهل 
اللّغة لا يقاس على لغة القرآن الكريم فالغريب والوحشي مثلا قد وردا في أفصح نصوص العرب من 
معلقات وخطب. وقد ساير ذلك الاختيار نظم القرآن الكريم: إذ بها شرح ألفاظه مقاربة لفهم معانيه. 
يقول أبو عبيدة: (ففي القرآن ما في الكلام العربي من الغريب والمعاني. ومن المحتمل من مجاز ما اختّصر. 
ومجاز ما حذف. ومجاز ما كف عن خبره. ومجاز ما جاء لفظه لفظ الواحد و وقم على الجمع؛ ومجاز ما جاء : 
على الجمع ووقع معناه على الاثنين...) '' . فهذه المطابقة بعلاقة الاحتواء لما ورد في كلام العرب وجاء 
نظيره في القرآن الكريم من غريب واختصار ومجاز لهو الفيصل في الاحتكام إلى أقرب مصدر يفسّر آيات 
الكتاب. التى إذا ما استغلقت لن تجد بديلا عن فهم ذلك الذي أحاط باللغة العربية» وعرف أساليبها ضمن 
محاللات نصوصها شعرا ونثراء فالقرآن الكريم أتى بصيغ الإفراد التي تدل على الجمع وصيغ الجمع التي 
تشير إلى ما هو مفرد في أصله لكي ينسجم الخطاب باطراف الفاظه مع المحكي حقيقة ومجازاء ويؤكد ذلك 
تلوّن أساليب التعابير في كلّ سياق دارج على ما استوحاه المفسّرون من ممائلة في ما استخدمه العرب في 
أفصح كلامهم. إذ يجوز القياس على لغتهم بوصفهم المخصوصين بالخطاب أوَّلا زمن نزوله. وما يعضّد 
هذا القول نص آخر لابن قتيبة (ت276ه) ”2 حيث يقول: (القرآن نزل بألفاظ العرب ومعانيهاء ومذاهبها 
في الإيجاز والاختصار والإطالة والتوكيد والإشارة إلى الشيء وإغماض بعض المعاني حتّى لا يظهر عليه إلآ 
للقن وإظهار بعضها. وضرب الأمثال لما خفي) ”2 ولا يتوقّف حد العلم باللّغة العربية عند من أراد أن 
يقرأ القرآن وحده فحسب. بل ذلك واجب وجوبا خاصا في كلّ مصدر من مصادر الشريعة. أوّها القرآن 
وثانيها السئّة التى يرى فيها ابن فارس (ت395)”/ أنها متمّمة لمقتضيات الشرع لا ثفهم إلآّبمافهمبه 


.18/|[ مجاز القرآن: أبو عبيدة‎ 2160١ 

20113 هو محمد بن مسلم بن قتيبة. أبو محمد الدينوري المتوفى 276 ه أخذ عن أبي حاتم وابن درستويه. له مؤلفات في اللّغة 

والشعر والتفسير منها: (تأويل مشكل القرآن). و(غريب القرآن) و(عيون الأخبار)؛ ينظر ترحمته: نزهة الألباء في طبقات 

الأدباء: أبو البركات عبد الرّحمن بن محمد ابن الأنباري. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم. ص 159 -161. دطء. 

7ه دار نهضة مصر للطباعة والنشرء القاهرة. مصر. إنباه الرّواة على أنباه النحاة: جمال الدين أبي الحسن علي بن 

يوسف القفطي. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم. 2/ 147-143 ط1ء 2004م. المكتبة العصرية» بيروت» لبنان. 

053 تأويل مشكل القرآن: ابن قنيبة. تحقيق: السيد أحمد صقر. ص 86. ط3. 401!.. المكتبة العلمية؛ القاهرة. مصر. 

)0 هو ابو الحسين أحمد ابن فارس بن زكريا بن محمد بن حبيب الرّازي. المتوفى سنة395ه من آثاره: (الصاحبي في فقه 
اللّغة العربية ومسائلها وسئن العرب في كلامها). (المجمل). (مقاييس اللّغة)؛ ينظر ترجمته: دمية القصر وعصرة أهل 
العصر: علي بن الحسن الباخرزي. تحقيق: محمد التونجي. 3/ 1479. ط]1. 1993., دار الجيل» بيروت. لبنان. ونزهة 
الألباء في طبقات الأدباء: ابن الأنباري ص278. وإنباه الرواة: القفطي1/ 127. 
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القرآن. وهي اللغة بجملة ألفاظها ومعانيها. حيث يقول: (نّ العلم بلغة العرب واجب على كل متعلق من 
العلم بالقرآن والسئّة والفتيا بسببء حتّى لا غَنَاءَ بأحد منهم عنه. وذلك أن القرآن نازل بلغة العرب 
ورسول الله يل عربي. فمن أراد معرفة ما في كتاب الله جل وعرّ وما في سنّة رسول الله 2 من كلمة غريبة 
أو نظم عجيب. لم يجد من العلم باللّغة بدَا) ''. فالفتي أساس مصدره إمّا نقل حرفي بما تكلم به القرآن 
والسئّة الشريفة. أو أله اجتهاد ني محل النتص لإعطاء اللّغة أولويتها عند الاستنباط. إذ لا بد من إدراك 
أصوها التي تمنحه الرّخصة في القول بما توصّل إليه فهمّه عند اجتماع قواعد الاستنباط مع مدركات 
الاستيعاب لعاني اللّغة. والمفتي ليس ناقلا لرأي غيره عندما لا يُحسن إنزال قوله منزلته التى توافق رأيا 
أستشير فيه. لأئه لو لم يراع الأبعاد الدّلالية للألفاظ داخل السّياق لكان نقله في حد ذاته خطأء قبل أن يرتفي 
إلى مصاف الجتهدين: ففي كل مرحلة من مراحل تكييك الفتيا مع واقع إصدارها والتحاكم إليها لا بد من 
بحاراة معهود الخطاب في لغة العرب. إذ لا يمكن مفارقة القاعدة الأصولية التى تؤكد أن عدم إدراك الشيء 
لا يعنى عدم وجوده. فإذا اسئعجم لفظ بمعانيه على مراد الفقيه. فهو حتما مير بين التوقف في إصدار 
الحكم أو البحث المستفيض على ما يُرشْده إلى الحقيقة الشرعية التي أنيطت بحيثيات الذكر والإضمار في 
موضع !لإطلاق في الآية محل الاستنباط؛ وفي هذا يقول الشاطي (ت 790ه)'”: (لا بد في فهم الشريعة 
من اتباع معهود الأميّين. وهم العرب الذين نزل القرآن بلسانهم؛ فإنّ كان للعرب في لسانهم عرف مستمر 
فلا يصح العدول عنه في فهم الشريعة؛ وإن لم يكن ثم عُرفٌ فلا يصح أن يُجرى في فهمها على ما لا تعرقه. 
وهذا جار في المعاني والألفاظ والأساليب) '”'. وقال في موضع آخر: (...فليس مجائز أن يُضاف إلى القرآن ما 
لا يقتضيهء كما أنه لا يصلّحٌ أن يُنكر منه ما يقتضيه. ويجب الاقتصارٌ في الاستعانة على فهمه على كُلّ ما 
يُضاف علمُه إلى العرب خاصة. فبه يُوصّلْ إلى علم ما أُودِعَ من الأحكام الشرعية: فمن طلبه بغير ماهو 
أداته ضل عن فهمه وتقوّل على اللّه ورسوله)”“. فما أجمعت عليه هذه التصوص بداية من أن فهم اللّغة 
وإدراك معانيها شرط لا زم لا ينفك عن الإحاطة به أحد يريد التعرّض لكتاب الله بالتفسير واستنباط 


03 الصاحبي: ابو الحسين أحمد بن فارس بن زكرياء تحقيق: سيد أحمد صقر. ص50, دط. 1977: دار إحياء الكتب العربية. 
القاهرة: مصر. 

00107 هر أبو إسحاق إبراهيم بن موسى بن محمد اللّخمي الغرناطي . الشهير بالشاطي. المتوفى سنة790هف من علماء 
المالكية. كان إماما محققا أصوليا ومفسّرا فقيها. من آثاره: (الموافقات في أصول الفقه). و(الاعتصام)؛ و(المجالس) شرح 
به كتاب البيوع في صحيح البخاري. ينظر ترجمته: شجرة النور الزكية في طبقات المالكية: محمد بن محمد محنوف 
ص | 23. دط. 1394 المكتبة السلفية؛ القاهرة. مصر. والأعلام (قاموس تراجم لأشهر الرّجال والتساء من العرب 
والمستعربين والمستشرقين): خير الدّين الزركلي 1/ [7. ط 5 1. 2002. دار العلم للملايين» بيروت. لبنان. 

0 الموافقات: الشاطي» تحقيق: محمد حي الدين عبد الحميد2/ 56: دط. دت. مكتبة محمد علي صبيح. القاهرة ؛ مصر. 

35 الموافقات: الشاطبي56/2. 
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الأحكام لهو ضرورة إن تم الإخلال بها وقع الرّلل و تحريف الكلم عن مواضعه. والأمثلة على ذلك كثيرة 
أكثر من أن حصى وأكبر من أن تستقصى عند الفقهاء أنفسهم واللغويين الذين أرادوا مجاراتهم: 

أسند أبو سليمان الخطابي (ت388ه)'!' عن مالك بن دينار (ت127ه)*” قال: (جمعنا 
الحسن (ت110)'*' لعرض المصاحف أنا وأبا العالية (ت93ه)”7,. ونصر بن عاصم الليئي (ت90)'*, 
وعاصما الجحدري '"“. فقال رجل: يا أبا العالية. قوله تعالى في كتابه: قَوَبْلٌ [تمُصَلِيت الَذنَ هم عن سَلَاحمَ 


سَاهُون ”2“ ما هذا السهو؟. قال: الذي لا يدري عن كم ينصرف. عن شفع أو عن وتر؟ 
قال الحسن: مه يا أبا العالية. ليس هكذاء بل الذيم سهوا عن ميقاتها <- ٠‏ قال الحس": 
بل الدين سهوا عن حتى تفوتهم 


ألا ترى قوله عزّ وجل: «اعن سَكَاتمَ 4( 


"200 هو حمد بن محمد الخطابي (نسبة إلى زيد بن الخطاب) أبو سليمان. الحافظ؛ المتوفى 388ه من شيوخه القفال الشافعي. 

وكان ذا رحلة في طلب العلم؛ وله تصانيف مشهورة. منها: إعجاز القرآن. وغريب الحديث. وشأن الدّعاء. ينظر ترجمته: 

معجم الأدباء (إرشاد الأريب إلى معرفة الأديب): ياقوت الحموي الرومي. 10/ 272-268. تحقيق: إحسان عباس. 
طاء 1993. دار الغرب الإسلامي؛ بيروت: لبنان وشذرات الذهب في أخبار من ذهب: ابن العماد الحنبلي. 3/ 168. 
دتح. دط. دت. دار الفكر. بيروت. ليئان. 

00357 هو مالك بن دينار البصري . أبو يحي. روى عن أنس وسعيد بن جبير والحسن البصري. وكان يكتب المصاحف 
بالأجرة. المتوفى سنة27 اف ينظر ترجمته: الجرح والتعديل: أببو حاتم . 8 / 208,. وغاية النهاية في طبقات القراء: 
شمس الدين محمد بن محمد ابن الجزري؛ تحقيق: ج. براجستراسر. 2/ 36. دط. دت. مكتبة المتتبى. القاهرة. مصر 

20070 هو الحسن بن أبي الحسن (يسار) البصري. أبو سعيدء العابد الزاهد. الفقيه: المفسّر. روى عن انس بن مالك وابن عمر 

وأبي برزة» المتوفى سنة 10 اه ينظر ترجمته المصدران نفسهما 3/ 42-40 /١‏ 235. 

هو رفيع بن مهران الريّاحي. البصري. أبو العالية. محدث. مقرئ. مفسّر. من كبار التابعين» أسلم بعد وفاة البى 2 

بسنتين. له تفسير رواه عنه الربيع بن أنس البكري. وتوفي سنة93.. ينظر ترجمته: طبقات المفسرين: محمد بن علي 

الداوودي. /١‏ 179-178. دط. دت. دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان. و غاية النهاية في طبقات القراء: ابن 

الحزري [/ 284. 

2170 هو نصر بن عاصم الليثئي. البصريء النحوي. تابعي. عرض القرآن على أبي الأسود الدؤلي. ويقال: إنه أوّل من نقط 

المصاحف وخسها وعثشرهاء توني قبل المائة. وقيل سنة90ه. ينظر ترجمته: معرفة القراء الكبار على الطبقات 

والأعصار: شمس الدين محمد بن أحمد الذهبي. تحقيق: بشار عواد معروف وآخرين. 1/ 71. طاء 1404اه. مؤسسة 

الرسالة. بيروت. لبنان. وغاية النهاية: ابن الجزري2/ 336. 

هو عاصم بن أبي الصباح الجحدريء البصري. أخذ القراءة عرضا على سليمان بن قتة عن ابن عباس. وثقه ابن معين. 

ينظر ترجمته: الجرح والتعديل: ابن أبي حاتم6/ 349. وغاية النهاية: ابن الجحزري |/ 349. 

157 الماعون 5-4 

015 ينظر إعجاز القرآن: ابو سليمان الخطابي. ضمن كتاب: ثلاث رسائل في إعجاز القرآن (للرمّاني والخطابي وعبد القاهر 
الجرجاني). تحقيق: محمد خلف الله و محمد زغلول سلام. ص39. ط3,. 1976. دار المعارف. القاهرة؛ مصر 
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وإِنما وقع أبو العالية في ذلك. لآأئه جعل دلالة الحرف (عن) بمعنى (في). ولم يفرّق بينهماء قال أبو 
سليمان الخطابي: (وإِنّما أتي أبو العالية في هذا حيث لم يفرّق بين حرف (عن) و (في)؛ فتبّه له الحسن فقال: 
ألا ترى قوله: (عن صلاتهم) يؤيد أن السّهو الذي هو الغلط في العدد إئما يعرّض في الصّلاة بعد ملابستهاء 
فلو كان هذا هو المراد لقيل: في صلاتهم ساهون. فلمًا قال: © عن صَلَاتِمَ # دل على أن المراد به الذهاب عن 
الوقت '!). 

وقد حكى أبو حاتم السجستاني (ت255ه)'”», عن الأخفش التّحوي البصري (ت215ه) 07 
أنه فسّر قوله تعالى: « قَلنَ أن أن نَدْوِرَ عه 4'* من القدرة '”. قال الأزهري (ت370ه)**: (قال أي أبو 
حاتم ولم يدر الأخفش ما معنى نقدرء وذهب إلى موضع القدرة. إلى معنى: فظن أن يفوتنا'” 2 وم يعلم كلام 
العرب حتّى قال: إن بعض المفسّرين قال: أراد الاستفهام: أفظن أن لن نقدر عليه. ولو علم أن معنى نقدر: 
نضيّق. لم يخبط هذا الخبط. ولم يكن عالما بكلام العرب. وكان عالما بقياس التحو)”. 


'''1 المصدرالسابق ص39 

هو سهل بن محمد. أبو حاتم السجستاني. البصري. اللّغوي. روى عن الأصمعي وأبي عبيدة وأبي زيد والأخفش. 

وكان ابن دريد يعتمد عليه في اللّغة. ولم يكن حاذقا في التحوء توفي سنة255ه ينظر ترحمته: أخبار النحويين البصريين: 

السيرافي. ص 102 -104. و طبقات النحويين واللغويين: الزبيدي. ص 96-94. 

001 هو سعيد بن مسعدة. أبو الحسن الأخفشء النحوي البصري. المعتزلي. المتوفى سنة5] 2ه شرح كتاب سيبويه. وكان 
معظما عند البصريين والكوفيين. له مع الكسائي إمام أهل الكوفة قصة في الانتصار لسيبويه؛ وائخذه الكسائي بعدها 
معلما لولده. من آثاره: معاني القرآن. ينظر ترجمته: مراتب النحويين: أبو الطيب اللغوي ص .112-1١1!‏ 

11 الأنبياء87 


١‏ معاني القرآن: سعيد بن مسعدة البلخي الجاشعي الأخفش. تحقيق: عبد الأمير محمد أمين الورى 2/ 449 . طاء 
03 عالم الكتب. بيروتث». لبنان 
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هو محمد بن أحمد. أبو منصور الأزهري. اللَغري. الشافعي. المتوفى سنة 370ه أخذ عن نفطويه. وابن السّراج. ولم 
يلق الرّجاج ولا ابن الأنباري؛ وروى عنهما في كتابه الشهير تهذيب الْلّغة. وكان قد لحقه الإسار بسبب اعتداء القرامطة 
على الحجيج سنة || 3ه وكان في سهم أعراب من البادية. وقد استفاد في مخالطتهم في تدوين اللّغة. وقد ذكر ذلك في 
كتابه. من آثاره: (معاني القراءات) و(ناسخ القرآن ومنسوخه) و (تهذيب اللّغة). ينظر ترجمته: نزهة الألباء: ابن 
الأنباري ص280. إنباه الرواة: القفطي 4/ ١177‏ والبلغة في تراجم أئمة النحو واللّغْة: مجد الدين محمد بن يعقوب 
الفيروز آبادي. تحقيق: محمد المصري. ص187-186., طأء 407اه منشورات مركز المخطوطات والتراث. الكويت. 
تهذيب اللغة: أبو منصور الأزهري. تحقيق: عبد السسّلام محمد هارون. مراجعة: محمد علي التجار. 20/9,. دط. دت. 
دار المعارف. القاهرة؛ مصر. 
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ثم قال الأزهري: (...والمعنى: ما قدّره الله عليه من التُضييق في بطن الحوت. ويكون المعنى: ما 
قذره الله عليه من التضييق. كائه قال: ظن أن نضيّق عليه. وكل ذلك شائع في لغة العرب. والله أعلم بما 
اراد فأمًا أن يكون قوله: (أن لن نقدر عليه) في القدرة فلا يجوز. لأن من ظنّ هذا كفر. والظن: شك. 
والشك في قدرة اللّه كفر. وقد عصم أنبياءء عن مثل ما ذهب إليه المتأوّل: ولا يتأوّله إلا الجاهل بكلام 
العرب ولغاتها) '). 

فالملاحظ من خلال هذين المثالين المنتخبين أن ظاهر الكلام غير محكم دائماء نظرا لوجود معان 
لغوية تزاحم بعضها بعضا عند إدراج لفظ ما في سياق آية أو نص شعري أو نشري. ولكل كلام مسترسل 
على نحو متصل يصعب فيه التقدير بأولوية تقديم معنى عن آخر إن كان متعدّدا. ولعل حرص القدماء على 
مثل هذا التوخّي في الدّقة عند قراءة النتص الشريف لأكبر دليل على وجوب التحرّي متى أوجب إصدار 
الحكم الفقهي أولا وتوضيح المعنى بالتفسير ثانياء ويكون التأويل عند استنطاق مظنون النّص من أوثق 
الأولويات في هذا الحقل. إذ لا محيد عن مكاشفة لغة النّص المأوّل مجميع أوجه المعنى ما ظهر منه وما خفي. 
ولا إمكانية للترجيح المطلق. فهناك من أوعز بهذه الأهميّة في كل مصئّف من مصئفاته. وفي كل عصر من 
عصور استقصاء أثر اللّغة في غيرها من العلوم. يقول أبو الوليد بن رشد (ت 595 ه)** في جواب له 
عمّن قال إِنْه لا يُحتاج إلى لسان العرب: (هذا جاهلٌ فلينصرف عن ذلك. ولينُب منه فإله لا يصلّح شيء 
من أمور الدّيانة والإسلام إلآ بلسان العرب. يقول تعالى: هيسان ومين 1/4 إلا أن يُرى أنه قال ذلك 
لخبث في دينه. فيؤدّبه الإمام على قوله ذلك بحسب ما يرى. فقد قال عظيما) ”". 


2- ما اللفة إلا أداة من أدوات التفسير: 
مع ما سبق ذكره من أقوال العلماء في أهمية معرفة اللّغة في تفسير القرآن. إلآ أئهم ذكروا أن اللّغة 
بمجردها لا تستقل به. وهذا يعنى أن اللغة ليست المصدر الوحيد الذي يمكن لمن أحكمه أن يفسّر القرآن. إذ 


''2 0 المصدر السابق 21/9 

017 هو محمد بن أحمد بن رشد الأندلسي, أبو الوليد. الفيلسوف من أهل قرطبة؛ عنى بكلام أرسطوء وترجمه إلى العربية. 
وزاد عليه زيادات كثيرة» اثهمه خصومه بالزندقة والإلحاد. قأوغروا عليه صدر المنصور فنفاه إلى مراكش. وأحرق بعض 
كتبه؛ ثم رضي عنهء وأذن له بالعودة إلى وطنه. فعاجلته الوفاة بمراكش سنة 595ه ونقلت جه إلى قرطبة. ينظر ترحمته: 
شذرات الذهب: ابن العماد 2/ 220. 

19 الشعراء95| 

0057 تحرير المعنى السديد وتنوير العقل الجديد من تفسير الكتاب المجيد . الشهير بالتحرير والتنوير: محمد الطاهر بسن عاشور 
0/1 ؛ طاء 2000. مؤسسة التاريخ العربي. بيروت. لبنان. 
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لا بد للمفسّر من معرفة مصادر أخرى يعتمد عليها في تفسيره؛ كالسئّة النبويّة وأسباب النزول وقصص 
الآي وأحوال من نزل فيهم الخطاب وتفسيرات الصحابة والتّابعين وتابعيهم. وغيرها من المصادر التي لا 
يمكن أخذها عن طريق اللّغة. وبهذا يُعلم أن التّفسير اللغوي جزء من علم التفسير ومع أنْ حيّزه كبير فإئه 
لا يستقل بنفسير القرآن ''". فلو كانت اللّغة المجال الوحيد للتفسير والاستنباط لأحيل كلام البارئ عزّ وجل 
على عربي موغل في البداوة لكي يشرحه ويبيّن معانيه إِمّا بنفسه أو بالاستعانة بغيره من أهل القبائل 
امجاورة؛ ولا يُستساغ هذا الرأي لبطلانه من وجهين؛ أوَهما: عدم إجماع العلماء على كون اللّغة هي الشرط 
الوحيد في فهم القرآن الكريم دون غيرهاء وثانيهما: أن الأعراب لو كان بوسعهم فهم القرآن كما نزل 
لتفقهوا ني دينهم دون العودة إلى النى #* والرّعيل الأول من الصّحابة. 

وقد رد ابن تيمية (ت728ه)”” أهمَ أسباب الخلاف الواقع بين المجتهدين إلى الاعتماد على اللّغة 
دون غيرها من مظاهر التباين الواقع من جهة الاستدلال. وقال عن ذلك: (والثاني: قومٌ فسّروا القرآن 
بمجرّد ما يسوغ أن يُريده من كان من الناطقين بلغة العرب بكلامه. من غير نظر إلى المتكلّم بالقرآن والمنزل 
عليه والمخاطب به) *0. ثم ذكر أن هؤلاء راعوا مجرّد اللّفظ وما يجوز أن يريد به عندهم العربي من غير نظر 
إلى ما يصلح للمتكلّم وسياق الكلام. ثم نه كثيرا ما يغلط هؤلاء في احتمال اللّفظ لذلك المعنى في اللّغة. 
ثم ذكر أن نظر هؤلاء إلى اللّفظ أسبق) ”". 

فالذين اعتمدوا اللّغة دون غيرها لا يعنى أنها هي القاصرة في حد ذاتها. وإئما لكونهم جرّدوها 
من متمّمات الاستقراء والاستنباط؛ كالإحاطة ببعض العلوم التكميلية التي يتكئ عليها كل مفسّر وفقيه 
واضعا في حسبانه أن معرفته باللّغة العربية وحدها لا يغنيه عن غيرهاء وإن كان له هذا التوجّه فهو والذي 
أغفل أهميتها سيّان. ومثال ذلك ما تعرّض له أبو عبيدة من نقد بسبب اعتماده على اللّغة وحدها في تفسير 
بعض آي الذكر الحكيم. بل إِنّه وقع في مطبات نتيجه انتهاجه هذا النهج وسلوكه هذا المسلك. وما يدل 


13١‏ التفسير اللّغوي للقرآن الكريم: مساعد بن سليمان بن ناصر الطيّار ص50. ط2. 1421ه دار ابن الجوزي. الرياض؛ 
الملكة العربية السعودية. 

“20017 هوتقي الدين أبو العباس أحمد بن المفى شهاب الدين عبد الحليم ابن الإمام المجتهد شيخ الإسلام مجد الدين عبد السلام 
بن عبد الله بن أبي القاسم الحراني. أحد الأعلام الجتهدين في الشريعة الإسلامية؛ ألف ثلاثماثة مجلدة؛ وامتحن وأوذي 
مرارا مات في العشرين من ذي القعدة سنة ثمان وعشرين وسبعمائة؛ من آثاره: (التدمرية)؛ (نقض المنطق). (فتاواه)ء 
(اقتضاء الصراط المستقيم) . ينظر ترجمته:العقود الدريّة في مناقب ابن تيمية: ابن عبد الهادي. نحقيق: محمد حامد الفقي. 
ص8 !. دط. دت: دار الكتاب العربي؛ بيروت. لبينان. وتذكرة الحفاظ: الذهي. دتئح. 4/ 1496 . دطء. دت. دار الكتب 
العلمية؛ بيروت. لبتان وسير أعلام التبلاء: الذهي17/ 03 

3 مقدمة في أصول التفسير: ابن تيميةء تحقيق: عدنان الزرزور. ص 79, ط 3. 1399ه دار القرآن الكريم. بيروت. لبنان. 
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على هذا ما ورد عن تلميذه أبي عمر الجرمي (ت225ه) '"'. قال: أتيت أبا عبيدة بشيء منه يعنى مجاز 
القرآن فقلت له: عمّن أخذت هنا يا أبا عبيدة. فإِنٌ هذا خلاف تفسير الفقهاء'. فقال لي: هذا تفسير 
الأعراب البوالين على أعقابهم. فإن شئت فخذهُ. وإن شعت فذره)'”. فاستئثار أبي عبيدة بلغة الأعراب 
عن مراجعة ما قاله أهل التفسير والفقه بما وضحوه. انطلاقا من السنّة التى تعد من أهم مصادر شرح القرآن 
الكريم. جعله يجانب الصّواب فيما أورده على سبيل التوكيد من آدرائه» فمنحاه هذا أوجب الطعن في قيمة 
ما أراد تبيانه من جهد. أساس مرتكزه لغة العرب إذا ما استثمرها عالم في منزلته. وكان الأولى أن يُحاكم 
رأي غيره في ما اجتهد فيه دون إسفاف أو تنقص. وذلك بمقارنة كل رأي بما قالته العرب دون اختيار. أي 
أنْ وجه المطابقة لا يمكن أن يكون بتمامه إل على جهة التقريب لا غير. وهذا من شأنه أن يُنصف غيره دون 
التجرؤ عليه. وقد اشتط أبو حيان الأندلسي (ت745ه)*"' في التعصّب إلى اللّغة وإلى علم التتحو تحديدا. 
حينما عارضه أحد معاصريه في الاحتكام إلى الرّعيل الأول من المفسّرين عوضا عن الاعتماد على اللّغة 
بوصفها ملاذ كل مستبصر بمعاني اللّغة مدركا لخصائص أساليبها. حيث قال: (ومن أحاط بمعرفة مدلول 
الكلمة وأحكامها قبل التركيب. وعلم كيفيّة تركيبها في تلك اللّغة. وارتقى إلى تمييز حُسن تركيبها وفبحه. 
فلن يحتاج في فهم ما تركب من تلك الألفاظ إلى مُفَهُم ولا مُعلّم. وإئما تفاوت الّاس في إدراك هذا الذي 
ذكرناه. فلذلك اختلفت أفهامُهم. وتباينت أقوالهم. وقد جرينا الكلام يوما مع بعض من عاصرناء فكان 


وطبقتهم. كان ذا دين وورع ء له كتب في النحو أشهرها كتاب (الأبنية). ينظر ترجمته: طبقات النحويين واللغويين: ابو 
بكر الزبييدي. ص 75-74. وإنباه الرواة على أنباء التحاة: القفطي . 2/ 83-80 . 
013 يعن بالفقهاء هنا المفسترين 
3غ طبقات النحويين واللغويين: الزييدي ص167. 
هو محمد بن يوسف بن علي بن يوسف بن حيّان أثير الدّين الأندلسي. المتوفى سنة745هب من آثاره: (ارنشاف 
الضرب)». (البحر المحيط)» (التذييل والتكمييل). ينظر ترجمته: البلغة في تراجم أئمة اللّغة: الفيروز آبادي ص184. 
وطبقات التّحاة واللغويين: تقي الدين بن قاضي شهبة الأسدي. تحقيق: محسن غياض. ص 289, دطء 1974. مطبعة 
النعمان. النجف. العراق. 
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يزعم أنّ علم التفسير مضطر إلى التقل في فهم معاني تراكيبه بالإسناد إلى مجاهد وطاووس (ت106ه)'' 
وعكرمة (ت25ه)**' وأضرابهم. وأنّ فهم الآيات متوقّف على ذلك. 

والعجب له أنّه يرى اقوال هؤلاء كثيرة الاختلاف. متباينة الأوصاف. متعارضة. ينقض بعضها 
بعضا... وكان هذا المعاصرٌ يزعم أن كل آية نقل فيها التفسير خلف عن سلف بالسند إلى أن وصل إلى 
الصّحابة. ومن كلامه أنّ الصحابة سألوا رسول اللّه :# عن تفسيرها هذا....)00. 

ويمكن أن ينسحب هذا المثال في عصر أبي عبيدة وأبي حيان على من جاؤوا بعدهما في عصور 
متأخرة حينما ظهرت مصطلحات جديدة استُحدئت بفعل التقدّم الحضاري. لا سيما في عصرنا الذي 
استوحى معظم ألفاظه من المعجم الغربي بمحاولة المحاكاة ترجمة وتعريباء القصد من ورائها تغذية اللّغة 
العربية بحديث الألفاظ في معجمها. ومن ثم اعتماد معانيها للولوج إلى تفسير بعض الآبات التي ورد 
تفسيرها بغير ما استساغته عقول المعاصرين تقريبا للفهم وزيادة في الإشادة بإعجاز القرآن. وفي هذا السياق 
أشار ابن عطية (ت546ه)*”' إلى استحالة حمل معنى المفردة القرآنية على المصطلحات الحادثة حين تعرضه 


''26 هوطاووس بن كيسان الخولاني الهمذاني بالولاء؛ أبو عبد الرحمن. المتوفى سنة 106ه أصله من الفرس. ومولده 
ومنشؤه في اليمن. من كبار التابعين في الفقه ورواية الحديث. كان ذا جرأة على وعظ الخلفاء والملوك. توفي حاجًا 
بالمزدلفة أو منى. وصلَّى عليه أمير المؤمنين هشام بن عبد الملك؛ ينظر ترجمته: الطبقات الكبرى: محمد بن سعد بن منيع 
أبو عبد الله البصري الزهري5/ 537. دطء دت,. دار صادر. بيروت» لبنان؛ والطبقات: أبو عمر خليفة بن خياط الليئي 
العصفري. تحقيق: أكرم ضياء العمري. ص287. ط2,. 1982. دار طيبة؛ الرياض. المملكة العربية السعودية؛. ومشاهير 
علماء الأمصار: أبو حاتم محمد بن حبان بن أحمد التميمي البستي. تحقيق: فلايشهمر. ص122. دط. 1959. دار الكتب 
العلمية. بيروت. لبنان. 
هو عكرمة بن عبد الله مولى عبد الله بن عباس. وقيل لم يزل عبدا حتّى مات ابن عباس وأعتق بعده. المنوفى سنة25ه. 
تابعي مفسر محدث,. أمره ابن عباس بإفتاء الناس. أتى نجدة الحروري واخذ عنه رأي الخوارج ونشر بافريقية. ثم عاد إلى 
المدينة. فطلبه أميرها فاختفى حتّى مات. واتهمه ابن عمر وغيره بالكذب على ابن عبّاس. وردّوا عليه كثيرا من فتاواف 
ووثقه آخرون. ينظر ترجمته: الإرشاد في معرفة علماء الحديث: أبو يعلى الخليل بن عبد الله الخليلي القزويي. تحقيق: 
محمد سعيد عمر إدريسء 1/ 323. طاء. 1409ه مكتبة الرشيد. الرياضء المملكة العربية السعودية. رطبقات 
الفقهاء: أبو إسحاق إبراهيم بن علي بن يوسف الشيرازي. تحقيق: خليل الميس. ص 59. دطء دت. دار القلم, بيروت» 
لبنان. 
“17 البحر المحيط في التفسير: أبو حيان الأندلسي (محمد بن يوسف». اعتنى بالطبعة: زهير جعيد. /١‏ 13 دطء 1992. دار 
الفكر. بيروتء لبنان. 
1677 هو عبد الحق بن غالب بن عبد الملك غالب بن تام بن عطيّة. ابو محمّد الغرناطي المنوفى546ه من آثاره: (الأنساب). 
(البرنامج)؛ (المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز). ينظر ترجمنه: طبقات المفسرين: الأدنروي. ص75 1و طبقات 
المفسرين: جلال الدين السيوطي.. تحقيق: علي محمد عمر. ص60 . ط ا. 1396اه مكتبة وهبة؛ القاهرة. مصر. 
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لتفسير .لفظ (وكيل) في قوله تعالى: هوَتوطَعَلَ له وك ال وكا #'''. حيث قال: (والوكيل القائم بالأمور. 
المصلح لما يخاف من فسادهاء وليس ما غلب عليه الاستعمال في (الوكيل) في عصرنا بأصل في كلام العرب. 
وهي لفظة رفيعة وضعها الاستعمال العاميّ كالعريف والنقبب وغيره) '©. 

ويوضّح هذا الزعم أي الاكتفاء باللّغة في التفسير مون غيرها من العلوم عند المحدثين ما ذهب إليه 
أمين الخولي فيما اصطلح عليه بالتفسير الأدبي للقرآن. الذي أهمل فيه مصادر التتفسير. ورأى دراسة 
القرآن على أنه نص عربي. يحقَ لأي عربي كائنا من كان في معتقده. يحق له أن يدرسه درسا أدبياء ومما قاله 
بهذا الصدد تحت عنوان (القرآن كتاب العربية الأكبر) ما يأتي: 

(...فالعربي القح؛ أو من ربطته بالعربية تلك الروابط. يقرأ هذا الكتاب الجليل؛ ويدرسه أدبياء 
كما تدرس الأمم المختلفة عيون آداب اللّغات المختلفة. وتلك الدّراسات الأدبية لأثر عظيم كهذا القرآن 
هي ما يجب أن يقوم به الّارسون أوّلا وفاء بحق هذا الكتاب. ولو لم يقصدوا الاهتداء به. أو الانتفاع بما 
حوى وشملء بل هي ما يجب أن يقوم به الدّارسون أولا. ولو لم تنطو صدورهم على عقيدة مافيه. أو 
انطوت على نقيض ما يردّده المسلمون الذين يعدّونه كتابهم المقدّس. فالقرآن كتاب الف العربي الأقدس. 
سواء أنظر إليه التاظر على أنه كذلك في الدّين أم لا. 

وهذا الدّرس الأدبي للقرآن في ذلك المستوى الفئّي. دون النظر إلى أي اعتبار دينى. هو ما نعتذه 
وتعتدّه معنا الأمم العربية أصلاء العربية اختلاطا؛ مقصدا أوّل. وغرضا أبعد. يجب أن يسبق كل غرض. 
ويتقدّم كل مقصد. ثم لكل ذي غرض أو صاحب مقصد يعد الوفاء بهذا الدرس الأدبي أن يعمد إلى ذلك 
الكتاب. فيأخذ منه ما يشاء. ويقتبس منه ما يريد. ويرجع إليه فيما أحب من تشريع. أو اعتقاد أو أخلاق. 
أو إصلاح اجتماعي. أو غير ذلك. وليس شيء من هذه الأغراض يتحقق على وجهه إلآ حين يعتمدٌُ على 
تلك الدّراسة الأدبية لكتاب العربية الأوحد. دراسة صحيحة مفهمة له. وهذه الدّراسة هي ما نسميّه اليوم 
تفسيراء لأئه لا يمكن بان غرض القرآن ولا فهم معناه إلا بها...)”©. 

وقد طرح نظريته في التطبيق هذا المنهج. وتتلخّص فيما يلي: 
1 - دراسة المفردات دراسة لغوية. 
2-2 دراسة استعمال القرآن للمفردة. بتتبع مواردها فيه؛ واستنباط معناها منه. 
3- دراسةالمركبات أي الجمل ويستعين في ذلك بالعلوم الأدبيّة من نحو وبلاغة... 


النساء[8 

530 المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز:أبي محمّد عبد الحق بن غالب ابن عطيّة؛ تحقيق: عبد الله ابن ابراهيم الأنصاري 
والسيد عيد العال السيد ابراهيم 7/ 2 ». ط2 دث. دار الكتاب الإسلامي. القأهرة. مصر. 

00( التفسير: نشأته وتدر جه وتطوره: أمين الخولي. ص 2719-77 ذال 21982 دار الكتاب العربي. بيروت. بنان. 
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2-4 مراعاة التفسير النفسي. لأن الفنون ومن بينها الآدب ليست إلآ ترجمة لما تجده الّفس”""". 


وقد نهجت تلميذته عائشة عبد الرحمن المنهج نفسه في تعاملها مع النّص القرآني بإغفال ما دون 
اللّغة عند قراءته. ويدلٌ على ذلك ما وقعت فيه من زلل فاحش عند محاولة إبداء رأيها الذي عدّته تفسيرا 
لسورة (الضحى). حيث قالت: (ولا نقف عند ما اختلفوا فيه. فأسباب النزول لا تعدو أن تكون قرائن تما 
حول النّص. وهي باعتراف الأقدمين أنفسهم لا تخلو من وهم. والاختلاف فيها قديم. وخلاصة ما انتهى 
إليه قوههم في أسباب التّزول أنها ما نزلت إلآ أيَام وقوعه. وليس السبب فيها بمعنى السّببية الحكميّة 
العليّة)2. 

فكيف يستقيم هذا القول إذا ما اعنّمد عند تفسير كتاب الله وهو الذي يقر أي قول بنت الشاطئ 
صراحة بإهمال أسباب النّزول التى تؤكد حقيقة المنقول عن رسول الله يلد نجسب مااقتضته التوازل و 
سياقات المواقف المختلفة والمتغيّرة بحسب المكان والرّمان. والدّليل أن تلك الأسباب قد رُويت بالسّند. فإذا 
لم يشهد أحد المفسّرين حضورها فلا يعني أنها غير محكمة:. إذ لا يجوز منطقا أن لا تنضبط الأحكام الشرعية 
دون مسبّباتها الأوّلية. حيث إن بعضها ينسحب على بقية الحوادث والمتعلّقات. وبعضها الآخر متوققف عند 
حدود ما أوجب نزوله في الظرف الخاص» لهذا يمكن عد الأسباب من جملة الأدوات المساعدة على الشرح 
والتفسير. إن لم تكن هي نفسها ضوابط لتوجية أي قرينة تعد عند القارئ مرشدا لدلالة ما في أي سياق. 


3- الاحتجاج بالشعر في تفسير غريب القرآن الكريم: 

ما أجمع عليه الأصوليون في علم اللّغة هو أنّ مصادر السّماع بوصفه الدّليل النقلي الوحيد ثلاثة؛ 
هي: القرآن والحديث النبوي الشريف وكلام العرب شعرا ونثراء ولم يختلفوا في كون كلام العرب أسبق في 
الاستعمال من القرآن لوجود العصر الجاهلي الذي يمكل بة إليهم مرتكز عصور الاحتجاج كلهاء بما في ذلك 
البيئة الخالصة؛ أي أن من عاشوا في ذلك العصر كانوا أفصح العرب ولا شك. مما جعلهم يعتدون بالشّعر 
مقدّما على النّثر لأئهم عغرفوا بسرعة حفظه وكثرة تداوله؛ لأنه مكل لسان حاهم ومقاهم ينشر مآثرهم 
ويذوذ عن حياضهم. فكان من المستحيل أن يغيب عن ذاكرتهم أو تضيع بعض معانيه من حافظتهم. فتأكّد 
عند العلماء صواب نقله بالرّواية وما كان لهم ليهملوا مكانته في استخلاص قواعد اللغة من جهة 
والاستعانة به في تبيان كلام الله عرّ وجل عندما تنضب مصادر البيان المعتمدة من خلال ما أثر عن الني وَل 


0 ينظر تفصيل هذا المنهج ونقده. التفسير اللُغري للقرآن الكريم: مساعد بن سليمان بن ناصر الطيّار. ص 645-644. 
)2 اله , البياني للقرآن الكريم: عائشة عبد الر حمن» 23/1. ط6. دت» دار المعارف». القاهرة. مضصر . 
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وصحابته. بل إن أقرب الئاس إليه يِه وهو ابن عمّه عبد الله ابن عبّاس (ت68ه)'!' قد ارتضى هذا 
المنهج ومن قبله عمر بن الخطاب رضي الله تعالى عنه. إذ وجّها كل مبتغ لفهم كتاب اللّه أن يعود إلى ديوان 
العرب الذي عليه المعوّل في إدراك ما خفي من غريب وعمي من متجانس يظن بأنه متماثل. فقد كان ابن 
عباس رضي الله تعالى عنه يرجع في فهم معاني الألفاظ الغريبة التي وردت في القرآن إلى الشعر الجاهلي. 
وكان غيره من الصحابة يسلك هذا الطريق في فهم غريب القرآن. ويحض على الرّجوع إلى الشعر العربي 
القديم. ليستعان به على فهم معاني الألفاظ القرآنية الغريبة. فهذا عمر بن الخطاب 2 يسأل أصحابه عن 


رده عر ممعم 


معنى قوله تعالى: « أو يأْحْدَهز عل حوفي من يك لرمُوتٌ يحم 14 فيقوم له شيخ من هذيل فيقول له: هذه لغتنا؛ 
التخوّف: التنقص. فيقول له عمر: هل تعرف العرب ذلك في أشعارها؟ فيقول له: نعم. ويروي قول الشاعر 
(من البسيط): 


تحوّفالسير منهاتامكاقردا كما محوف مُوة التبعةالشف*3) 


فيقول عمر غ. لأصحابه: عليكم بديوانكم لا تضلّواء قالوا: وما ديواننا؟ قال: شعر الجاهلية. فإن 
فيه تفسير كتابكم. ومعاني كلامكه”". 
وقد تأثر عبد الله ابن عباس رضي الله عنهما بما قاله عمر ابن الخطاب يت غير أنه امتاز بهذا 
التوجه أكثر منه. فكثير ما كان يسأل عن القرآن فينشد فيه الشّعر. بوصفه شاهدا على معجم قد سلف 
استخدامه. وأتى القرآن على منواله بمجموع ما احتواه من اللّفظ. وإن لم يكن موافقا لنظمه. وقد رُوي عنه 
الشيء الكثير من ذلك. وأوعب ما رُوي عنه مسائل نافع ابن الأزرق (ت65ه) '” وأجوبته عنها غير اها 


217١‏ هو عبد الله بن العباس بن عبد المطلب بن هاشم بن عبد مناف القرشي الهاشمي. ابن عم رسول الله تو حبر هذه الأمَة 
كف بصره في آخر عمرهء ت68 ه ينظر ترحتهء معجم الصحابة: ابن قانع 2/ 66 والإصابة في تمييز الصحابة: ابن 
حجر 4/ 141. 

57 النحل47 


213 ينسب البيت لابن مزاح الثمالي؛ ينظر: الأغاني: أبو الفرج الأصفهاني. تحقيق: عبد ! علي مهنا وسمير جابر و آخرون. 
6 8. ط2. دت. دار الفكر. بيروت. لبنان 

157 الموافقات: الشاطبى58/1 . 

2013 هو نافع بن الأزرق بن قيس الحنفي البكري الوائلي الحروري أبو راشد. المتوفى سنة65ه. رأس الأزارقة وإليه 
نسبتهم. كان أمير قومه وفقيههم. من أهل البصرة, ينظر ترجمته: جمهرة أنساب العرب: ابن حزم الأندلسي. تحقيق: عبد 
السلام محمد هارون. ص 293 دط. 1962. دار المعارف. القاهرة. مصر. الأعلام الزركلي7/ 351 352. 
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تحتمل أوجها في الصّحة قليلة وأغلبها ضعيف لا يثبت '' '. وقد بين لنا ابن عبّاس »#2 مبلغ الحاجة إلى هذه 
التّاحية في التفسير. وحض عليها من أراد أن يتعرّف على غريب القرآن. فقد روي عنه أنه قال: (الشعر 
ديوان العرب. فإذا خفي علينا الحرف من القرآن الذي أنزله الله بلغة العرب. رجعنا إلى ديوانها فالتمسنا 
معرفة ذلك منه) "2 . 

وروي عنه أيضا أله قال: (إذا سألنموني عن غريب القرآن. فالتمسوه ني الشّعرء فإن الشّعر ديوان 
العرب) ”أ فابن عباس رضي الله عنهما كان يرى رأي عمر في ضرورة الرّجوع إلى الشعر الجاهلي. 
للاستعانة به على فهم غريب القرآن. بل كان أكثر الصّحابة إلماما بهذه الناحية وتطبيقانها. ومن شواهد 
ذلك ما روي عنه مايلي: 

أن نافم بن الأزرق سأله عن معنى قوله تعالى: «الَقَد لف لضن كيد 4*'. ففال: في اعتدال 
واستقامة. فقال له نافع: وهل تعرف العرب ذلك؟. قال نعم أما سمعت لبيد بن ربيعة (ت41ه) '”' وهو 
يقول: (من المنسرح) 


ياهينْ هلا بكيت أرببد إذفساوقامالخصومٌفي بد 


فسياق ورود اللّفظة محتلف عمًا عنه في الآية. إلآ أن بنية اللّفظ نفسهاء ويقارب معناها المعجمي 
عند العرب دلالتها في نص الآية. 


ينظر دراسة ؛ غريب القرآن في شعر العرب: (سؤالات نافم بن الأزرق إلى عبد الله بن عباس»؛ تحقيق: محمد عبد 

الرحيم وأحمد نصر اللّه. ط اء 1993, مؤسسة الكتب الثقافية. بيروت. لبنان. 

3 الإتقان في علوم القرآن: جلال الدين السيوطي. تحقبق: محمد أبو الفضل إبراهيم. 2/ 55 دط. 2003 المكتبة 
العصرية؛ بيروت. لبنان. 

13 المصدر نفسه2/ 55 

“014 البلدك 

هو لبيد بن ربيعة بن مالك بن جعفر بن كلاب أبو عقيل العامري: أحد الشعراء الفرسان الأشراف في الجاهلية. وهو 

من الشعراء المخضرمين وقد عد من الصحابة توني سلة! دف ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: محمد بن سلام 

الجمحي. تحقيق: محمود محمد شاكر. 125/1 . دطء دت. دار المدني ١‏ جدّة؛ المملكة العربية السعودية الشعر والشعراء: 

ابن قتيبة: تحقيق: أحمد محمد شاكر. ١/266.دط.‏ 2006:؛ دار الحديث. القاهرة. مصر. 

شرح ديوان لبيد بن ربيعة؛ تحقيق: إحسان عباسء ص 16)0. دط. 1962., دار التراث العربي. الكويت. 
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وسأله نافع في موضع آخر عن معنى قوله تعالى: ينس الرقد لمرفود 4ل فقال: بشس: اللعنة بعد 
اللّعنة. قال له نافع: وهل تعرف العرب ذلك؟ قال: نعم. أما سمعت النابغة الذبياني (ت8 !اق ه)'”' وهو 
يفول (من البسيط): 


لا تقذفتئي بُركن لاكِقَاءًَ له وإن تائنقك الأعداء بار فا 


كما سأله نافع عن قوله تعالى: «إوَما رَادُوهُْ َير تي #4“ فقال معناه: غير تخسير. قال له نافع: 
.اله “إلى م املا يء 8 ٠‏ لاه 5 65 8 
وهل تعرف العرب ذلك؟. قال: نعم. أما سمعت قول بشر بن أبي خازم (ت22 قى ه) وهويقول (من 
الوافر): 
فهلْ جدعلوا الأنوف فأرهنوما وهم تركوابني سعرٍ تبايا”" 
وقد استمرت هذه الطريقة إلى عهد التابعين ومن يليهم '''. ويدلَ على ذلك أن المفسّرين الأوائل 
استعانوا بالشّعر في بيان ما أشكل عليهم من كتاب الله عزٌ وجل إذ لم يخلو كتاب تفسير من بيت شعريء 
بل إن بعضهم أكثر من الاستشهاد بالمنظوم وأهمل النثور؛ حيث يمكن استخراج ديوان شعري كامل من 
بعض التُفاسير. فالطبري رحمه اللّه (ت82)'*' بعد أن ذكر في مقدّمته وجوه تأويل القرآن وهي: 


لل هور 990 


21570 هو زياد بن معاوية بن ضباب الذبياني الغطفاني المضريء. أبو أمامة شاعر جاهلي من انطبقة الأولى المنوفى8! ق هب 
بنظر تر حمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي |/ 56. و الشعر والشعراء: ابن قتيبة |/ 156. 


3 ديوان النابغة الذبياني. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم. ص 93. 2. دت. دار المعارف». الفاهرة. مضصر . 

1) هودا10! 

5 8 م . . 3 . 5 5 

0 هو بشر بن خازم وقيل بن حازم بن عمرو بن عوف الأسدي. ابو نوفل. شاعر جاهلي فحل من شعراء الجاهلية 
وفرسانها توني22ه؛ ينظر ترجمته: هامش المفضليات: المفضل بن محمد بن يعلى الضبي. شرح وتحقيق: أحمد محمد شاكر 
ورعبد السلام محمد هارون:. 329 دطء 8 دار الممارف. التاهرة» مضصر والشعر والشعراء: ابن قتيبة [/ 2602. 

(6) 


ديوان بشر بن أبي خازم: تحقيق: عزة حسن: ص30., ط2. 1972. منشورات دار الثقافة» دمشئ. سوريا. 

2005 ينظر جهود الصحابة في اللّغة: خالد بن صائح بن محمد العرّاني. ص 128 -129. ط!. 2006, عالم الكتب الحديث. 
عمان. الأردن. 

هو محمد بن جرير بن يزيد بن كثير بن غالب الطبري أبو جعفر شيخ المفسرين المدوفى0! 3ه من آثاره: (اختلاف 
الفقهاء)؛ (تاريخ الأمم). (جامع البيان من تأويل آي القرآن).: ينظر ترجمته: طبقات المفسرين: الأدنروي ص 48. 
وطبقات المفسرين: السيوطي ص95. 


زانيق 


- ما خص الله بعلم تأويله نبِيْهِ ييه دون سائر أمته. 


ما كان علمّه عند أهل اللّسان الذي نزل به القرآن. وذلك علم تأويل عربيشه وإعرابه. لا يُوصل 
إلى علم ذلك إلآّ من قبلهم ''". 

قال: (فإذا كان ذلك كذلك. فأحق المفسّرين بإصابة الحق في تأويل القرآن الذي إلى علم تأويله 
للعباد السبيل أوضحُهم حجّة فيما تأوّل وفسَ بما كان تأويله إلى رسول الله يه دون سائر أمّته من أخبسار 
رسول الله يل الثابتة عنه: إِمّا من جهة النقل المستفيض. فيما وُجد فيه من ذلك عنه التّقل المستفيض» وإما 
من جهة نقل العُدول الأثبات. فيما لم يكن فيه عنه النقل المستفيض. أو من جهة الذلالة المنصوية على 
صحّته. وأصحّهم برهانا فيما ترجم وبيّنَ من ذلك مما كان مُدركا علمّهُ من جهة اللسان: إِمَا بالشواهد من 
أشعارهم السائرة: وإمًا من منطفهم ولغاتهم المستفيضة المعروفة. كائنا من كان ذلك المتأول والمفِسَرُء بعد أن 
لا يكون خخارجا تأويله وتفسيرَ ما تأوّل وفسّر من ذلك. عن أفوال السّلف من الصحابة والأئمة. والخلف 
من التابعين وعلماء الأمّة)”. 

فهذا رأي شيخ المفسّرين الذي كان من بعده عالة عليه؛ ينهل من كتابه ويستفيد من أرائه وطرق 
روايته. غير أن الملاحظ أن ما ورد من الشّعر في تفسير الطبري لا يكاد يعد شيئا مقارنة بمن جاء بعده. 
لاسيما في التفاسير اللّغوية عادة. وشهد على ما ذهبوا إليه الخطيب البغدادي (ت463ه)””' الذي بيّن 
حاجتهم إليه وعدم القدرة على الاستغناء عنه بقوله: (في الشّعر الحكمة التّادرة. والأمثال السائرة. وشواهد 
التّفسير. ودلائل التأويل؛ فهو ديوان العرب. والمقيد للغاتها. ووجوه خطابها. فلزمْ كتبه للحاجة إلى 
ذلك)”. 

وأمًا من أنكر على المفسّرين استشهادهم بالشّعر لكونه إذا اعتمد عدّ أصلا للقرآن. فلا أساس له 
من الصّحة في كون الأسبقة زمنية. إذ أن الشعر أسبق عند العرب في الظهور من القرآن؛ أمّا توارد المعاني 


3 /1 جامع البيان: الطبري‎ (١ 

“1 المصدر نفسه|/93 

005 هو أحمد بن علي بن ثابت. أبو بكر. المعروف بالخطيب البغدادي؛ العلامة الحافظ التاقد. محدّث وقته. التوفى سنة 
3ه له رحلة ني طلب العلم ومصئفات مفيدة؟ منها (تاريخ بغداد) و(تقبيد العلم). ينظر ترجمته: وفيات الأعيان: 
أبو العباس شمس الدين أحمد بن محمد بن أبي بكر بن خلكان . تحقيق: إحسان عبّاسء 1/ 93-91. دطء دت. دار 
صادر. بيروت. لبنان. وسير أعلام النبلاء: الذهي 279-65 

53 الجامع لأخلاق الرّاوي وآداب الستامع: الخطيب البغدادي. تحقيق: محمود الطحان. 197/2, دطء 1403ه مكتبة 
المعارف. الرياض؛ السعودية. 
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المتقاربة بالألفاظ فالأصل في ذلك التساوق. قال ابن الأنباري (ت327ه)'': (فأمًا ما ادّعوه على 
النحويين من أنهم جعلوا الشعر أصلا للقرآن. فليس كذلك إِنْما أرادوا أن يتبيّنوا الحرف الغريب من القرآن 
بالشعر. لأن الله يقول: « إِنَاجَمَلَُ ّنا عَرَييا ََلَكُمَ تعقوت » '*' وقال: « بلسَانِعَفوْئِينِ © . وما أشار 
إليه الطاهر بن عاشور ضمنيا لإبطال هذا الموقف قوله: (فممًا يؤثر عن أحمد بن حنبل (ت241ه)'"' أنه 
سكل عن تمكل الرّجل ببيت شعر لبيان معنى في القرآن. فقال: لا يُعجبني'”' فهو عجيب. وإن صصح عنه. 
فلعله يريد كراهة أن يُذكر الشعر لإثبات صحّة ألفاظ القرآن. كما يقع من بعض الملاحدة. رُوي عن ابن 
الراوندي (ت250ه) ”* وكان يُرَنُ باللحاد قال لابن الأعرابى (ت231ه)"": أتقول العرب: لباس 
التتقوى؟ فقال ابن الأعرابي: لا باس لا باس. وإذا أنجى الله الناس. فلانجى ذلك الراس. هبك ياين 


اليل 


)5( 


6) 


فق 


هو محمد بن أبي محمد القاسم بن محمد بن بشار بن الحسن بن بيان بن سماعة ابن فروة بن يقطن بن دعامة الأنباري 
وكنيته أبو بكرء توفي سنة27 3ه من آثاره: (غريب الحديث). (البيان) وهو إعراب للقرآن الكريم. ينظر ترحمته: 
طبقات المفسرين: جلال الدين السيوطي. ص 89. 

الزخرف3 

الشعراء195 

هو أبو عبد الله أحمد بن محمد بن حنبل بن هلال بن أسد بن إدريس الشيباني المروزي. المتوفى سنة | 24ه في بغداد. 
إمام المذهب الحنبلي وأححد الأثمة الأربعة أصله من مرو وكان أبوه والي سرخس. ينظر ترجمته: حلية الأولياء وطبقات 
الأصفياء: أبر نعيم أحمد بن عبد الله الأصبهاني. دتح. 9/ 55. ط4. 1405., دار الكتاب العربي. بيروت. لبنان. و 
صفوة الصفرة: عبد الرحمن بن علي بن محمد أبو الفرجء تحقيق: محمود فاخوري ومحمد رواس قلعه جيء. ص 2/ 336. 
ط2. 1979. دار المعرفة؛ بيروت. لبئان. ووفيات الأعيان: ابن خلكان [/ 63. 

المسودة في أصول الفقه: آل تيمية. تحقيق: محمد محي الدبن عبد الحميد. ص58 1. دط. دت. مطبعة المدني. القاهرة. 
مصر. 

هو أبو الحسن أحمد بن يحي بن إسحاق الراوندي. نسبة إلى قرية راود الواقعة بين أصفهان وكاشان في فارس. المنوفى 
سنة 250ه أو 298ه تمذهب في بدأية حياته بمذهب الاعتزال حتّى صار في القرن الثالث الهجري واحدا من أعلامه. 
ليتحوّل عن هذا المذهب وينتقد أصحابه نقدا لاذعا في كتابه (فضيحة المعتزلة) الذي رد به على الحاحظ في كتابه (فضيلة 
المعتزلة). ليعتنق بعد ذلك ابن الراوندي مذهب الشيعة بل ويؤلف فيه كتابا سمّاه (الإمامة). ولكن وبعد لقائه بأبي 
عيسى الوراق الملحد تحوّل من التشيع والإسلام إلى الزندقة والإلحاد. ينظر ترجمته: وفيات الأعيان: ابن خلكان[/ 94 
وسير أعلام النبلاء: الذهبي 60/14 والبداية والنهاية: عماد الدين أبو الفداء إسماعيل ابن كثير. خرج احاديئه: أحمد 
بن شعبان بن أحمد و محمد بن عيادي بن عبد الحليم. 1|/ 97. طآء 2003, مكتبة الصفاء القاهرة. 

هو محمد بن زياد أبو عبد الله المعروف ابن الأعرابي. من أعلام الطبقة الثانية من اللَغويين الكوفيين. المتوفى1 23.. من 
آثاره: (تفسير الأمثال». (معاني الشعر). (النوادر)؛ ينظر ترجمته: مراتب النحويين: أبو الطيب اللغوي ص2!!. 
وطبقات النحويين واللغويين: الزبيدي ص195. 
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الرّاوندي تنكر أن يكون محمّد نبيّاء أفتدكر أن يكون فصيحا عربيًا؟) ''". ولا يعنى هذا أن يلزم أن يكون لكل 
00007 8 - 7م 7 
لفظ قرآني شاهد من الشعر. لأن القرآن عربي بذاته. كما قال تعالى: #٠‏ وس مركب مُوسَإِمَامَا وَيَحمَةٌ وعدا 
كب مُصَرَقٌ يسان عرّريًا لَحَنَذِرَالَدنَ طْلَمُوا وَشمْرَئ إِلْمْحسِِينَ 0 فورود اللّفظ في القرآن كاف في الحكم على 
عربيته. والقرآن في هذا يُحتج به؛ ولا يُحتج له أو عليه؛ وإنما يُستفاد من الشعر في بيان ما خفي من معاني 
. +3(.7) 

.  نارقلا‎ 


التحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور!/ 23 . 
423 الأحقاف2!| 
50 التفسير اللَغوي للقرآن: مساعد بن سليمان بن ناصر الطيّار ص 167-166 
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المبحث الثاني 
علاقة علم اللفة بعلم الفقه 


إذا تحدئنا عن فائدة علم اللّغة في الاستنباط عموما فسرعان ما يتبادر إلى الدّهن علم الفقه 
وأصوله. اللّذان بلغ الاجتهاد فيهما ذروته حينما أعمل العقل لاستقراء مدونة القرآن الكريم والسئّة 
النبويّة. فالفقهاء يستندون إلى المصدر الأول في التشريع وهو كتاب الله عرّوجل بما أقرّه الني وَل وصحابته 
من تفسير لآيات الأحكام واستخراج قواعدها الفقهية. ثم إنهم إن ل يجدوا لجؤوا إلى السدّة المطهرة بشقيها 
القولية والتفريرية. وهنا مكمن بوادر امتلافهم الأولى. إذ تتعدّد الرواية وتتشعّب طرق التّقل. أو أن 
مضمون السنّة لا يصل إلى أحدهم. فيكون ذلك مؤذنا بتباين الآراء. فلا يبقى عندئذ إل مرجم واحد وهو 
العقل الرّاجح إذا ما حدث الإجماع أوّلا. وإذا ما اعتمد إمام المذهب ثانياء لكنّ التغاير في إنزال الحكم 
الفقهي على ما بقتضيه من موجب تنّسع دائرة خلافه لكون مسعى الاجتهاد قد بلغ مرحلته الأخميرة. وهو 
الأخذ بما أقرته معاجم اللّة من معان يحتكم إليها بعض الفقهاء ويفهمون بوجه عند إنزالها منزلتها الخاصّة 
في السّياق لترتبط بالدّلالة مباشرة. وهناك صنف آخر إمآ أنه يعرف عن الأخذ بها أو آله ينسم في فضاءاتها 
لكي يؤمّس رأيا جديدا يتماشى ومذهبه. ولا يعنى هذا إلأ شيئا واحدا أن من أخذوا بسلاح اللّغة فهو 
كغيره يحتمل أن يوجه التوجيه الصحيح. كما أنه قد يكون عكس ذلك. فالسؤال الذي يمكن البحث عن 
جوابه هو مدى حبجّية اللغة عند الفقهاء في استنباط الأحكام؟. 
1- رأي الشافعي (ت204ه)'': 

يعد مذهب الإمام الشافعي من اوسع المذاهب توسّعا في الاجتهاد والحجاج. نظرا لتبخّر هذا 
العُلّم في علوم العربية. فقد أقحمه علماء أصول النحو ضمن من تفرد باللّغة واحنّجّ بكلامه '''. فمثئل هذه 


''0 هو محمد بن إدريس بن العباس بن شافع. القرشي المطلبي الإمام صاحب المذهب المتوفى سنة204ه له مؤلفات نفيسة 
ومفيدة منها: (الأم) في الفقه. و(الرّسالة) في أصول الفقه. و(أحكام القرآن) و(جماع العلم) ينظر ترجمته: طبقات 
الشافعية الكبرى: تاج الدين عبد الوهاب بن عبد الكاني السبكي: تحقيق: عبد الفتاح محمد الحلو ومحمود محمد 
الطناحي. 1/ 192. ط!. 1964. مطبعة عيسى بابي الحلبى: القاهرة. مصر. وتهذيب الأسماء واللّغات: أبو زكريا حي 
الدين يحي بن شرف النووي بن مي بن حسن بن حسين بن حزام. تحقيق: عبده علي كوشك. 160/1. ط1ء 2006. 
دار الفيحاء. دمشق. سوريا. ووفيات الأعيان: ابن خلكان 4/ 163. 

.34 الاقتراح في علم أصول التحو: جلال الدين السيوطي. تحقيق: محمد حسن محمد حسن إسماعيل الشافعي. ص‎ 51١ 
طاء 1998 ., دار الكتب العذمية. بيروت. لبنان.‎ 


ديا 
رم 


المحمدة والمكانة لم يبلغها غيره لكونه استوعب اللّسان العربي نطقا وحفظاء وأخذ عن من يوثق في عربيته. 
فكان لزاما أن يكون أوّل العارفين بحق هذه اللّغة ودورها فأخذ ينافح عن أهميّتها ويبيّن فائدتها في كل علم 
ما في ذلك الفقه نفسه. لاجتماع محصلة العلمين عنده. فهو يرى في بعض ما نظّر له عند الحديث عن أهميّة 
الْلَعْهَ العربية بأنٌ: (لسان العرب أوسع الألسنة مذهباء وأكثرها الفاظاء ولا نعلمه يحيط مجميع علمه إنسان 
غير نبى. ولكن لا يذهب منه شيء على عامتها حتّى لا يكون موجودا فيها من يعرفه) '". 

إن الإقرار بسعة اللغة العربية لا يعنى عدم القدرة على الإحاطة بما يجب الإلمام به في مااضطرد 
استعماله بين النّاس. إذ وجوب معرفته لازم وضروري لكي يتحقق إدراك نسبة كبيرة من المجمل في كلام 
العرب. ويبقى ما عداه شادًا بة لكل من لم يحصّله. وهذا هو موضع التفاوت بين العلماء كل حسب اجتهاده 
وقدرته. واستثنى الشافعي الني يل لأئه أوتي جوامع الكلم. إضافة إلى أنه لْقَن القرآن نلقينا لفظا ومعنى. 
فاجتمع عنده الحسنيين. فلا يجب مراعاة ذلك عند عموم العلماء حتّى وإن كان الأمر مرتبطا باجتماع 
جمهورهم. فذلك لا يُحقق نسبة تما أحاط به الب يل سواء في اللّغة أو غيرها من العلوم. وعدم بلوغ 
مكانته في هذا المكسب لا يعنى عدم الاجتهاد ني تحصيل أكبر قدر ممكن من علوم اللّسان العربي. فهي أي 
علوم الأسان لا تقل شأنا عن القرآن والسئة. لكون الأول مقارنة مع مصدري التشريع وسيلة تنعدم 
بانعدامها كل غاية في فهمهماء يقول الشافعي عن العلم بلسان العرب: (والعلم به عند العرب كالعلم 
بالسئة عند أهل الفقه. ولا نعلم رجلا جمع السئن. فلم يذهب عليه شيء منها)”*. 

فلا يتستى لمن أراد أن يتفقه في القرآن وعلومه والسنّة ومسائلها تحصيل ذلك إلآ إذا جمع النصيب 
الأوفر من علوم اللّغة العربية. لكي لا تحدث معه مفارقة تضم تبيان عجزه من جهة. وعدم معرفة أن ما لا 
يتم الواجب إلآ به فهو واجب. فإن تحقق قصور في الجمع بين معرفة اللّغة العربية وبقية العلوم يكون ذلك 
مؤذنا بالنشوز في الفهم عموما. وقد جاءت هذه الفرضية الملزمة لاجتماع الإحاطة باللّغة من جهة وبفية 
العلوم الشرعية من جهة أخرى عند الفقيه. لكون المخاطب في القرآن قد خخموطب بلسانه الذي يعرفه 
ويتواصل به يقول الشافعي: (فإئما خاطب اللّه تعالى بكتابه العرب بلسانها على ما تعرف مسن معانيها. 
وكان ثما تعرف من معانيها انساع لسانهاء وأنّ فطرته أن يخاطب بالشيء منه عام ظاهرا يراد به العام 
الظاهر. وظاهرا يعرف في سياقه أنه يراد به غير ظاهره . وتكلم بالشيء تعرفه بالمعنى دون الإيضاح باللفظ 
كما تعرف بالإشارة. ثم يكون هذا عندها من أعلى كلامها. لانفراد أهل علمها به دون أهل 
جهالتها...وكانت هذه الوجوه ...في معرفة أهل العلم منها به...معرفة واضحة عندها ومستنكرة عند 


(١‏ الرسالة: محمد بن إدريس الشافمي. تحقيق: أحمد محمد شاكر. ص2 ل. دط. دت» دار الكتب العلمية؛ بيروت» لبنان. 
5٠١‏ المصدر نفسه ص 48 


غيرها. تمن جهل هذا من لسانها وبلسانها نزل الكتاب وجاءت السئّة فتكلّف القول في علمها تكلف ما 
يجهل بعضه) .2١'‏ 

فأي عجز في فهم القرآن الكريم والسنّة النبويّة مرده الأول إلى عدم الإحاطة باللّغة العربية. فإن 
توافر هذا الشرط و وجد من يعلم هذه اللغة ولم يحدث عنده الفهم فذلك مرتبط بمستغلقات العلوم التي 
تنفتح على أذهان بعض الئاس وتنغلق على بعضهم. إذ لا بد أن يكون الأساس الأول الاهتمام بلغة 
العرب ومعرفة جميع أساليبها للوصول إلى أولى درجات الاجتهاد التى تسمح باستنطاق النص أولاء وعندها 
يحدث التأهيل بتحصيل بقية الشروط. 

وقد اهتم الإمام الشافعي ببيان أهمية معرفة اللسان العربي وفرّق بين حاجة كل فرد مسلم إلى 
هذه المعرفة. وحاجة من يريد علم فهم القرآن الكريم والسنّة النبويّة. وحكم معرفة اللّه فيهماء فقال عن 
القسم الأول في الرّسالة: (فعلى كل مسلم أن يتعلم من لسان العرب ما بلغه جهده. حتى يشهد به أن لا إله 
إلآ الله وأن محمدا عبده ورسوله. ويتلو به كتاب الله وينطق بالذكر فيما افترض عليه من التكبير وأمر به من 
التسبيح والتشهد وغير ذلك)'. 

وذلك أن هذه المذكورات عند الشافعي من فرائض الدّين على كل امرئ مسلم. ولا يمكن أداؤها 
إل بالّسان العربي. وكلّ شيء توقف عليه حصول الفرض صار فرضا.ء ثم أعقب ذلك بقوله: 

(وما ازداد من العلم باللُسان الذي جعله الله لسان من ختم به نبوته. وأنزل به خير كتبه كان 
خيرا له. كما عليه أن يتعلّم الصّلاة والذكر فيها. ويأتي البيت وما أمر بإتيانه ويتوجه لما وجه له. ويكون 
تبعا فيما افترض عليه وندب إليه لا متبوعا) ''". وفي هذا الكلام من أحكام اللّه شيئان: 

أوَهما: أن تعلّم لسان العرب فيما زاد على المقدار الذي هو فرض عين خير للمؤمن يؤجر عليه. 
وإن لم يكن هذا الزائد فرضا. 

ثانيهما: أن من اقتصر على هذا المقدار فهو في أمور الدّين تابع لا متبوع. لأنّ هذا المقدار لا يؤهّله 
لمعرفة الأحكام من الكتاب والسّة بنفسه. فلذلك هو تابع لا متبوع؛ أي يتبع فهم العلماء للكتاب 
والسئة”*". أما المتبوع فله في كلام الشافعي رحمه الله بيان خاص لما يحتاجه من اللّسان العربيء فقال في 
الرسالة: 


(١‏ المصدر السابق ص51 
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(لا يعلم من إيضاح جمل الكتاب أحد جهل سعة لسان العرب وكثرة وجوهه وجماع معانيه 
وتفرّقهاء ومن علمه انتفت عنه الشبه التي دخلت على من جهل لسانها) ''“. ثم بين رحمه اللّه حكم من 
تكلّم في بيان معاني القرآن وهو يجهل هذه السّعة في لسان العرب؛ فقال في الرّسالة: (ومن تكلّف ما جهل 
وما لم تثبته معرفته كانت موافقته للصواب إن وافقه من حيث لا يعرفه غير محمودة واللّه أعلم. وكان بخطئه 
غير معذور إذا نطق فيما لا يحيط علمه بالفرق بين الخطأ والصواب فيه) '. 


2 - رأي ابن ثيمية : 

ما تيز به ابن تيمية عن غيره من العلماء أنه اجتهد خارج دائرة مذهب بعينه؛ أي آنه اكنملت لديه 
أدوات الاجتهاد. ونظر في ما نظر فيه غيره على جهة التوسّع في إصابة الغاية التى أساسها الأوّل إدراك ما 
خفي من أمور الشريعة. لاسيما وأن عصره قد شهد تحولا كبير في مناحي الحياة جملة. حيث ظهرت أفكار 
جديدة وطوائف مختلفة يحتاح معها العقل إلى سعة في الإلمام بكل علم ذي صلة بالذفاع عن كتاب الله وسئّة 
الني يل والمنهج القويم. فقد استاثر ابن تيمية بالرذ على معظم من عاصره من مخالفيه. بعد أن تمكن من 
استجماع قواه العلمية. وكان مبتدؤها المعرفة بأصول اللّغة التي حاول إظهار الحكم بوجوب تعلّمها وفهم 
أساليبها حيث ورد في اقتضاء الصراط المستقيم التصريح بحكم اللّه في تعلّم اللّغة العربية وبتوقف فهم 
القرآن والسئّة على فهمهماء وبأن هذا التوقف هو السبب في أن تعلّمها فرض واجب. حيث قال مايلي: 
(نفس اللّغة العربية من الدّين ومعرفتها فرض واجب. فإن فهم الكتاب والسنّة فرض. ولا يفهم إلا بنهم 
اللغة العربية. وما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب. ثم منها ما هو واجب على الأعيان يعني على كل فرد 
بعينه ومنها ما هو واجب على الكفاية) '*/. وهذا الكلام خلاصة لما تقدّم عن الشافعي رحمه الله. ومعلوم أن 
ترك الفرض حرام. وقد جاء في الصفحة التالية ذكر سبب هذا الحكم فقال: 

(لأن الذين فيه أقوال وأعمال؛ ففقه العربية هو الطريق إلى فقه أقواله. وفقه السنّة هر فقه 
أعمالهم) '*. 

نسوية اللّغة في أهميتها بالسئّة عند هذا العلم يقنضي أن محل الاجتهاد يتوقف عليها. إذ يتعدر 
التفقه في الدّين دون الاستعانة بها. لكونها لسان الإفصاح عن مراد الشارع الحكيم الذي أوضع خلاها كل 
''1 الرسالة: الشافعي ص50 
المصدر نفسه ص53 
0033 اقتضاء الصراط المستقيم لمخالفة أصحاب الجحيم: أحمد بن عبد الحليم بن عبد السلام بن تيمية؛ تحقيق: ناصر عبد 

الكريم العقل. 964/1 . دط. دت. مكتبة الرشيد. الرياض. المملكة العربية السعودية. 
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المفاهيم الْجرّدة التى تحتاج إلى من يوضّحهاء ولا يتائى ذلك إلا بتتبّع دلالة الألفاظ داخل سياقاتها بموجب 
علاقة التواصل والتكافؤ بين المعنى المعجمي والمعنى الذلالي. فالأصل أن لا تنقطع العلاقة بينهما بأي 
شكل كما نلاحظ ذلك عادة في الدّلالة الاصطلاحية. وابن تيمية من خلال نصّه هذا يحاول جعل اللَغة في 
مكانة توازي السئّة. فأحكام الدّين عنده لا يكتمل فهمها إلآ باستيعاب الأقوال والأفعال معا. فمن أسقط 
طرفا من طرفي هذه الثنائية فقد آخل حتما بشرط لازم ووقع في المحظور. لا من جهة وجوب التعلّم في حذ 
ذاته. وإئما من جهة تعرّض المدّعي للفقه إلى الاستنباط والفتيا دون تسلّحه بادوات ذلك. وأوّل ما يستغني 
عنه بعض الفقهاء على جهة الاستخفاف باللّغة العربية وعلومها. وذلك إذا ما وجدوا في أنفسهم شيئا من 
القدرة على فهم بعض معانيها السطحية التى تبدو لكل ناظر في النصء ولا يدركون بذلك أنهم قد أهملوا 
مستويات معنى المعنى. التي لا يسير أغوارها إلا اللّقن الذي أوتي نصيبا وافرا من إدراك خصائص هذه 
اللّغة. 


3- رأي ابن قدامة (ت620ه'''': 

قال موفق الدين ابن قدامة في روضة الناظر: 

(وشرط الجتهد إحاطته بمدارك الأحكام المثمرة لهاء وهي الأصول التى فصلناها: الكتاب والسنّة 
والإجماع واستصحاب الحال والقياس التابع لها 7 . ثم قال: (ويحتاج إلى معرفة الأدلّة وشروطها ومعرفة 
شيء من اللّغة والتّحو يتيسّر به فهم خطاب العرب. وهو ما يِيّر به بين صريح الكلام وظاهره ويجمله. 
وحقيقته ومجازه. وعامه وخاصه. ومحكمه ومتشابهه. ومطلقه ومقيده. ونصه وفحواه. ولحنه ومفهومه. ولا 
يلزمه من ذلك إلا القدر الذي يتعلّق به الكتاب والسئّة. ويستولي به على مواقع الخطاب ودرك دقائق 
المقاصد فيه)". 


لل 5 8 5 3 5 . 3 7 5 
هو أبو محمد موفق الدين. عبد الله بن أحمد بن محمد بن قدامة بن مقدام بن نصر بن عبد الله بن حذيفة بن محمد بن 


يعقوب بن القاسم بن إبراهيم بن إسماعيل بن يحي بن محمد بن صالم بن عبد الله بن عمر بن الخطاب. المقدسي ثم 
الدمشقي الصا حي. المتوفى620ه من آثاره: (للعة الاعتقاد)؛ (المغني)؛ ينظر ترجمته: معجم البلدان: ياقوت الحموي. 
14-2 !. ط2. 1995 . دار صادر. بيروت؛ لبنان ٠.‏ ومرآة الزمان في تاريخ الأعيان: شمس الدين أبو المظفر 
يوسف قز أوغلو بن عبد الله البغدادي. الشهير بسبط ابن الجوزي. تحقيق: جنان جليل محمد الهموندي. 8 /627- 
0. دط.ء 1990., الدار الوطنية. بغداد؛ العراق. 

روضة الناظر وجنة المناظر: أبو محمد عبد الله بن أحمد بن قدامة المقدسيء تحقيق: عبد العزيز عبد ال رحمن السعيد. 
02 ط2. 1399اه جامعة الإمام محمد بن سعود. الرياضء السعودية. 
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بعض النّاس فهم من عبارات العلماء غير ما قصدوه. فظن أن ما يتعلّمه المرء في المدارس العامة 
من اللّغة العربية يكفي لفهم الأدنّة من الكتاب والسئة '''. فلعلٌ في كلام العلماء ما يكشف الحقيقة ويزيل 
الأوهام. وقد علق محمود أحمد الزّين على نص ابن قدامة السابق بقوله: (وهذا مقدار يعرف أهل العلم 
والخبرة أنه شيء يحتاج إلى دراسة كثيرة وعميقة تحت إشراف العلماء الذين مارسوه من قبل. ولعلَّ الذين 
تساهلوا في الاهتمام باللّغة العربية واكتفوا بالبسير الذي لا يكفي منها بعدما قرؤوا أمثال كلامه رحمه اللّه 
قد نظروا إلى قوله: (يحتاج إلى شيء من اللّغة والنحو). ففهموا أن أي شيء من النحو يكفي. وقطعوه عمّا 
بعده. وقالوا لأنفسهم هذا المقدار الذي حصلناه. وم يهتموا ببقية الكلام. وهو أن هذا الشيء الذي يجب 
تحصيله لا بد أن يكون مقدارا يتيسّر به ما ذكر بعده. وكذلك لم يتأمّلوا قوله في الشيء المطلوب تعلّمه: 
(ويستولي به على مواقع الخطاب ودرك دقائق المقاصد فيه). فدرك دتائق الخطاب ومقاصده لا يكون إلآ 
بمقدار كبير من علم اللّفة. وكذلك الاستيلاء عليه؛ أي التمكن فيه لا يكون إلا بممارسة واعية تحت إشراف 
العلماء)”©. 

فمراتب تمصيل اللغة إذا لا تعلق بمستويات الاكتساب في المراحل الدّراسية ذات العلاقة 
بالأطوار الأولى. ولا ترتقي إلى ما حصّله علماء أفذاذ تحارير كأمثال نوابغ مدرستي البصرة والكوفة. وإنما 
يرتبط تحصيل اللغة بما يحقق الإدراك الصحيح والفهم السّليم لمنطوق النّص واكتشاف غوامضه والثتفريق بين 
مجمله وصريحه وعامه وخاصه وحقيقته ومجازه. فالتباين واضح بين لغة الفقيه التى يحناجها ولا يمكنه 
الاستغناء عنهاء. ولغة نحوي متمرّس يعد اللّغة فضاء لتمرين العقل في التوصل إلى أدقّ خصائصها. كما كان 
الشآن مع الئّحاة العرب الذين استخرجوا بعض القواعد من غير المستعمل. وهذا ما لا طاقة للفقيه به. إذ 
شرطه الأساس تحصيل فقه الدّراية بعلوم اللّغة وعدم الاكتفاء بما في حوزة عموم الّاس من طلآب العلم. 

وقد علّق الشيخ عبد القادر بدران (1346ه)**'شارح روضة الناظر على قول ابن قدامة 
السابق: (ومعرفة شيء من اللغة يتيسر به فهم خطاب العرب) بقوله: (أشار بلفظ شيء إلى أنه لا يشترط أن 


أهميّة اللْمْة العربية في فهم القرآن والسئة: محمود أحمد الزين ص 1 2. 

المرجع نفسه ص 23-22 

هو الشيخ عبد القادر بن أحمد بن مصطفى بن بدران الدمشقي. المتوفى سنة346اه محقق مفسّر. وتحلث أصوني. من 
آثاره: (المدخل إلى مذهب الإمام أحمد). (منادمة الأطلال ومسامرة الخيال). (شرح روظة الناظر لابن قدامة)؛ ينظر 
ترجمته: المدخل إلى مذهب الإمام أحمد: عبد القادر بن بدران. تحقيق: عبد الله عبد المحسن التركي. ص 43-42. ط2. 
2 مؤسة الرسالة. بيروت. لبنان. والأعلام: الزركلي 1/ 37. 
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يبلغ درجة الخليل (ت 5ه)'' والمرّد (ت 265 ه) ”2 وآن يعرف جميع اللغة ويتعمق في التحو. بل 
القدر الذي يتعلّق بالكتاب والسئّة ويستولي به على مواقع الخطاب ودرك حقائق المقاصد. وهذا معنى قول 
من قال في شرط المجتهد هو: (ذو الدّرجة الوسطى عربية وأصولا وبلاغة). 


4- راي الشوكاني رت 250 [ه)'": 


وقد أوضح الشوكاني إيضاحا يطرد الأوهام عن هذا الشرط المهم فقال: (وإئما يتمكن من 


والمعاني والبيان. حنّى ثبتت له في كل فن من هذه ملكة يستحضر بها كل ما يحتاج إليه عند وروده عليه. 
فإئه عند ذلك ينظر في الذليل نظرا صحيحا. ويستخرج منه الأحكام استخراجا قويًا) '". 


ثم أوضح لأولئك المتساهلين حتّى لا يزعموا لأنفسهم أنهم حصلوا المقدار المطللوب للنظر في 


الأدلّة أوضح كيف تتكون الملكة في هذه الفروع من اللّة العربية. فقال: (وإِنّما تثبت الملكة بطول الممارسة 


للق 


لكل 


الخليل بن أحمد أبو عبد الرحمن الأزدي الفراهيدي أو الفرهودي. من أعلام الطبقة الخامسة في المدرسة البصرية توفي 
5ه من آثاره: معجم العين. وينسب إليه كتاب (الجمل) وكتاب (العروض). ينظر ترجمته: مراتنب النحويين: أبو 
الطيب اللغوي ص 45 وأخبار النحوبين البصريين: السبرافي ص86. وطبقات النحويين واللغويين: أبو بكر الزبيدي 
ص 47. 

هو أبو العبّاس محمد بن يزيد بن عبد الأكبر الأزدي المعروف بلمبرد بكسر الرّاء على أشهر الآراء. االشوفى 285ه أو 
6ه إمام العربية في بغداد في زمانه تمثلا لمذهب البصربين فيهاء أحد أئمة الأدب والأخبار. حيث يُعد من أعلام 
الطبقة الثامنة في للدرسة البصرية؛ من آثاره: (الكامل). (المقتضب». دما افق لفظه واختلف معناه من القرآن الكريم). 
ينظر ترجمته: مراتب النحويين: أبو الطبّب اللغري ص98. وأخبار التحويين: السيراني ص 129. وطبقات التنحريين 
واللغويين: أبو بكر الزبيدي ص 101. 

هو أبو علي بدر الدين محمد بن علي بن محمد بن عبد الله بن الحسن بن محمد ابن صلاح بن إبراهيم بن محمد العفيف 
بن محمد بن رزق. الشوكاني المتوفى سنة250 اه فقيه أصولي مجنهد. من آثاره: (إرشاد الفحول إلى تحقيق الحى من 
علم الأصول». (البدر الطالع بمحاسن من بعد القرن السابع)؛ (التحف في مذاهب السلف)! ينظر ترجمته: البدر الطالع 
بمحاسن من بعد القرن السابع: أبو علي بدر الدين محمد بن علي بن محمد الشوكاني. 2/ 225-2]4, دط. دت. مطبعة 
السعادة. مصرء القاهرة. وهدية العارفين في آثار المؤلفين وآثار المصنفين: إسماعيل باشا البغدادي. 2/ 365 دط. 
|5 | . مطبعة استانبول. تركيا. 

إرشاد الفحول إلى تحقيق الحق من علم الأصول: محمد بن علي الشوكاني. تحقيق وتعليق: محمد سعيد البدري 
أومصعب. ص 421 . طاء 1992. دار الفكرء بيروت. لبنان. 
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وكثرة الملازمة لشيوخ هذا الفن)'' . ولكي ينقض الشوكاني كل الأوهام من عقول المتساهلين في تعلّم اللّغة 
وهم يشتغلون في مناقشة الأدلة والردّ على تخالفيهم من العلماء. قال قبل هذا الكلام بقليل: 

(ومن جعل المقدار المحتاج إليه من هذه الفنون هو معرفة مختصراتهاء أو كتاب متوسّط من 
المؤلفات الموضوعة فيها فقد أبعد) . 

إن امتلاك المؤهّل الذي يشهد بتحصيل تمام المقدار في اللّغة عند تشكل الملكة لا يكون إلآ بملازمة 
اهل الاختصاص. الذين بتزكيتهم تكون القدرة على فهم أدلّة الأصول؛ من سماع وقياس وإجماع 
واستصحاب واستحسان. فملازمة شيوخ العلم ني أي محال من شأنه أن يروّض الملكة ويصقلها لتتيسّر بعد 
ذلك الممارسة الفعلية التي تُزيل كل عوائق الإدراك. نظرا لوجود مماثلة مع واقع الاستعمال. كما كانت عليه 
الحال للأعراب في بواديهم الذين امتلكوا ناصية الْلّْغة بكثرة الاستعمال والتداول: فهي اللّغة الاجتماعية 
البي يتواصل بها القوم يومياء فسليقتهم درجت بالممارسة لا بالمرحلية في الاكتساب. فمن أراد أن يصطبغ 
بهذه الصبغة فعليه أن لا ينشُز عن محيط اللّغة الفصيح وبيئة استعمالها. ويتعوّد بوساطة الدّربة على النْطقّ 
باللّسان الفصيح. لكي لا يستعجم لسائه بمجاورة العاميّات التى تقضي تدريجيا على ملامح الفصاحة. وهذا 
ما يجب أن يتجئّبه الفقيه والمفسّر وغيرهما ممن أراد النظر في النصوص الشرعية قصد استقرائها. 


لل المصدر نفسه ص 422 
0 المصدر نفسه: الشوكاني ص |42 
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المبحث الثالثك 
علاقة علم اللفة بعلم أصول الفقه 


يندرج هذا المبحث ضمن المباحث الدلالية التى تبيّن العلاقة الوطيدة بين علم أصول الفقه وعلم 
اللّغة بجميع مستوياته. لا سيما النّحوية منها والذلالية: وقد تمكن علماء أصول الفقه من اقتحام غمار هذه 
الباحث بما لا يدع أي شك في قدرتهم على الخنوض في كل جزئية من جزئياتها على جهة الاجتهاد 
والاستفاضة. بما يؤكد أنْ جل اهتمامهم كان منصبًا على استقراء التصوص قد استنباط الأحكام من جهة. 
وتعليل وجودها من جهة أخرى. ولا يتيسّر ذلك إلا لمن أوتي باعا كبيرا وطول نفس في مجال اختصاصه. 
لاسيما أنّ علم أصول الفقه يستند أساسا إلى مستويات إدراك العفل العليا التي تكشف عن مدى تمكن 
الأصولي من التفريق بين القاعدة والحكم والدليل والمصدر. وما يتعلّق بها من مصطلحات كادت أن تناهز 
معجم الألفاظ في جملتها. والحدود الفاصلة بين معاني مصطلح وآخر قريبة جدًا تكاد أن تنعدم. مما يعني أن 
تبحر أولئك الأصوليين قد بلغ أوجه في مجال معاني الألفاظ ودلالة المصطلحات. ورصد تغيّراتها بحسب ما 
تفتضيه إطلاقاتها في التصوص المتعدّدة والمتنوّعة. ويؤكد ذلك تباين المصطلح الفقهي بين المذاهب التي 
أبانت عن حقيقة ذلك المجهود المبذول في حقل تتبّع مساقط الألفاظ وظلال المعاني. واختلافهم في دلالة 
المصطلح لا يعكس تضادهم الذي يفرز انعداما في التنهاية للمفهوم. وإئما اختلافهم ذلك كان شكلا من 
أشكال التنوّع في المدارك العقلية وإثراء لحقل الدّلالة جملة. فكان من جراء ذلك أن برّ أولئك العلماء 
نظراءهم من اللّغويين لملامستهم النّص حقيقة لا تنظيراء وهذا هو الوجه الفارق بين الأصوليين واللّغويين. 
فإن كان اللّغويون قد اكتفوا بالجمع واستنباط القواعد في كل علم من علوم اللّغة. ونستئنى من ذلك 
البلاغيين. فالأصوليون قد أشربوا فقه المعاني لكثرة تردّدهم على مراجعة النّصوص ومقاربتها قصد 
التحاكم إلى مفاهيم الأحكام الشرعية القارة النى حدّدها الني يد وصحابته من خلال القرآن والسئّة. فهذه 
قاعدتهم الأولى التى انطلقوا منها ونهجوا منهجها على سبيل المحاكاة في الاجتهاد. وهذا هو الملاحظ من 
تطوّر في كلّ عصر من العصور التي توالت فيها أجيال الأصوليين. الذين كلّما استلم أحدهم مشعل 
الاجتهاد إل أوغل في الاستقصاء والسبر عن معاني اللّغة. فهو أي الأصولي أكثر المنافحين عن قيمة اللّغة 
العربية ودورها في استقراء التصوص واستنباط الأحكام. التى لا تعارض مقتضى من مقتضيات الشرع 
وما تزيد في توكيده. إذ إن الأصولي حينما يستعين بمعاني الألفاظ ودلالة المصطلحات لا يريد من وراء 
ذلك إلا التدليل على صحّة القاعدة الفقهية التي أشكل فهمها على الفقهاء أنفسهم أو عوامٌ الناس. لكون 
المفهوم عند الأصوليين لا يقترن بمجاز مطلق ولا بحقيقة مجسّدة؛ فدوران الحكم عندهم بحسب نوازل 
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الوقائع. التي يبيّنها الفقيه من خلال قاعدة ما. ويؤكد عندها الأصولي صلاحيتهاء فالمرجعية العلمية في كل 
ذلك هي الحصيلة المكتسبة من علم المعاني وعلم الدلالة. 


1- دليل تمكن الأصوليين من اللفة العربية : 

ما يشهد على تفوّق الأصوليين وتمكنهم من اللّغة العربية بمختلف علومها قول أحد أقطاب 
الدرس الأصولي وهو ابن السبكي (ت756ه)''' في معرض ردّه على من اعتقد أنّ علم الأصول في 
حقيقته عبارة عن نبذ جمعت من علوم شئّى؛ (فإنَ الأصوليين قد دققوا النظر في فهم أشياء من كلام العرب 
لم يصل إليها التحاة ولا اللُغوبون. فإن كلام العرب منّسع والنظر فيه متشعب. فكتب اللّغة تضبط الألفاظ 
ومعانيها الظاهرة دون المعاني الدقيقة التى تحتاج إلى نظر الأصولي باستقراء زائد على استقراء اللُغوي. 
ومثاله دلالة صيغة (افعل) على الوجوب. و(لا تفعل) على التحريم. وكون (كل) وإخوتها للعموم. وما 
أشبه ذلك مما ذكر السائل من أنه من اللّغة. فلو فتشت كتب اللّغة ل تجد فيها شفاء ذلك. ولا تعرضالما 
ذكره الأصوليون. وكذلك كتب النحو لو طلبت معنى الاستئناء. وأنْ الإخراج هل هو قبل الحكم أو بعده. 
ونحو ذلك من الدقائق التى تعرّض لما الأصوليون وأخذوها باستقراء خاص من كلام العرب. وأدلّة خاصّة 
لا تقتضيها صناعة التحو. فهذا ونحوه تما تكفّل به أصول الفقه) ". 

فهذه المقارنة المبيّنة لمكانة كلّ من الأصوليين واللّغويين لا تؤكد إلا حقيقة واحدة؛ أن من مارس 
ليس كمثل الذي نظر بعيدا عن نصوص الاستعمال. وهذا لا يعنى إغفال جهد اللغويين ولا الانتقاص من 
شأنهم. وإما حدث التفاضل بينهم وبين الأصوليين في مستويات التعامل المباشر مع النصوص. وإدراك 
قيمة المعنى بعيدا عن التجرد. أي أن منهج الوصف كان أكثر ملامسة للتصوص عند الأصوليين منه عند 
الغويين. لاسيما التّحاة الذين حادوا بمعياريتهم عن واقع الاستخدام اللّغوي أحيانا. يقول عبد الله البشير 
محمد: (على أن هذا الاهتمام الأصولي بالمسائل اللّغوية ليس مستغرباء إذ قد استقرٌ عند المؤرخين ذلك 


"256 هو علي بن عبد الكاني بن علي بن تمام السبكي الأنصاري الخزرجي أبو الحسن تقي الدين المتوفى سنة 0756 شيخ 
الإسلام في عصره. وأحد الحفاظ المفسرين المناظرين؛ وهو والد التاج السبكي صاحب الطبقات. من آثاره: (شرح 
لمنهاج في الفقه). (تفسير القرآن الكريم). (نيل العلا في ألعطف بلا)» ينظر ترجمته: طبقات الشافعية: أبو بكر بن أحمد 
بن محمد بن عمر بن قاضي شهبة؛ تحقيق: الحافظ عبد العليم خان. 6/ 226-146, طاء 407ام عالم الكتب. 
بيروت: لبنان.. وحسن المحاضرة في أخبار مصر والقاهرة :جلال الدين السيوطي. وضع حواشيه: خليل اللنصورء 
|/ 177.. ط. 997!. دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان. 

بع الإبهاج في شرح المنهاج: علي عبد الكاني السبكي 7/1 طكء 1404.. دار الكتب العلمية» بيروت» لبنان. 
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العمق اللّغوي الذي وصل إليه أئمة التأليف الأصولي كابن الحاجب (ت646ه)''' والذي تضافرت فيه 
وعنه النقول بإمامته في اللّغة. وفيه قال الذهبى (ت 748 ه)'” : كان من أذكياء العالم. ورأسا في العربية 
وعلم النظر...وخالف الئحاة في مسائل دقيقة. وأورد عليهم إشكالات مفحمة'*. وكابي بكر الباقلاني 
(ت403ه)''' صاحب كتاب إعجاز القرآن. والذي قال عنه رجال البلاغة: إئه لم يؤلف مثله في مصئفات 
الفن'”. ومن الأصوليين مسن كان صاحب سبق في التآليف اللغوبة كالسيّد الشريف الجرجاني 
(ت482ه)”. والذي ألّف كتاب كنايات الأدباء وإشارات البلغاء: وقد جمع فيه محاسن النظم والنقر'”". 


وللسيوطي (ت911ه)**تفرّد وذلك في إخراجه كثيرا من التآليف اللّغوية والتحوية: كالأشباه 


والنظائر في النْحو. والفريدة وهي نظم في التحو والصرف. والمزهر في علوم اللّغة. وقد كان في كتابه 


لل 


بض 


26) 


0 


[لليق 


هو عثمان بن عمر بن أبي بكر بن يونس. أبو عمرو. جمال الدين ابن الحاجب؛ المتوفى سنة 646ه فقيه مالكي من 
كبار العلماء بالعربية. كردي الأصلء. ولد في إسنا من صعيد مصر ونشأ في القاهرة. وسكن دمشق. ومات بالإسكندرية. 
وكان أبوه حاجبا فعرف به. من آثاره: (الكافية في النحو). (الأمالي في النحو).؛ (منتهى السول والأمل في علمي 
الأصول والجدل). ينظر ترجمته: وفيات الأعيان: ابن خلكان |/ 14 3,. غاية النهاية: ابن الجزري [/ 508. 

هو محمد بن أحمد بن عثمان بن قايماز أبو عبد الله. شمس الدّين الذهي. المتوفى سنة748هف تركماني الأصل من أهل 
دمشق. شافعي. إمام حافظ مؤرّخ. كان حدث عصره؛ من آثاره: (الكبائر). (تاريخ الإسلام). (تجريد الأصول في 
أحاديث الرسول). ينظر ترجمته: طبقات الشافعية الكبرى:السبكي5/ 216, النجوم الزاهرة في أخبار ملوك مصر 
والقاهرة: يوسف بن تغري برديء دتح. 1/ 183؛. دط. 1349ه دار الكتب المصرية. القاهرة. مصر. 

سير أعلام النبلاء: الذهبي23/ 265 

هو محمد بن الطيب بن محمد بن جعفر أبو بكر المعروف بالباقلاني (بكسر القاف) نسبته إلى بيع الباقلاء. ويعرف أيضا 
بابن الباقلاني وبالقاضي أبي بكر. المتوفى سنة403ه. متكلّم مشهور. رد على الرافضة والمعتزلة والجهمية وغيرهم. 
كان في العقيدة على مذهب الأشعري وعلى مذهب مالك في الفروع. انتهت إليه رئاسة المذهب. ينظر ترجمته: تأريخ 
بغداد: الخطيب البغدادي أحمد بن علي 5/ 379,. دط. دت. دار الكتاب العربي. بيروت. لبنان. و وفيات الأعيان :ابن 
خلكان |/ 609. 

الفتح المبين في طبقات الأصوليين: عبد الله مصطفى المراغي. /١‏ 234. دط. 1999. المكتبة الأزهرية للتراث. القاهرة. 
مصر. 

هو أحمد بن محمد بن أحمد القاضي أبو العباس الجرجاني. المتوفى سنة482دهف كان إماما في الفقه والأدب. وقاضيا 
بالبصرة ومدرسا بهاء من آثاره: (الشافي). (التحبير)؛ (كنايات الأدباء وإشارات البلغاء). ينظر ترحمته: طبقات الشافعية 
الكبرى: السبكي 3/ .32-3١‏ 

طبقات الشافعية الكبرى: السبكي. 4/ 74. 

هو عبد الرحمن بن الكمال أبي بكر بن محمد المعروف بجلال الدين السيوطي أو الأسيوطي. المتوفى|91هف من 
آثاره:الأشباه والنظائر في النحوء المزهر في علوم اللّغة وانواعهاء همع ال هوامع في شرح جمع الجوامع. ينظر ترجمته؛ حسن 
المحاضرة في أخبار مصر والقاهرة: جلال الدين السيوطي /١‏ 288. 
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الاقتراح في أصول الحو ما يعتبر مؤشرا قويًا من مؤشرات الترابط بين المناهج التأليفية. وقد تبن فيه تأئره 
بمناهج البحث والتفسير عند الأصوليين. وأئه استقى منهج إعداده من طرق التصنيف الأصولي ”1) ”7 

فالملاحظ أن أغلب علماء أصول الفقه كانوا لغويين لهم من الاجتهادات والتآليف في الحو ما 
يجعلهم أكثر صلة بمسائل اللّغة. شأنهم شأن النّحاة. ويندر هذا عند أغلب اللَّغويين إذ إن معظمهم اشتغل 
بالنحو وصناعة المعاجم. وابتعد عن ما يجمع بين العلوم لا سيما علم الأصول. فحينما أرادوا مجاراة علم 
أصول الفقه في منهجه. اخترعوا لأننسهم علم اصول الحو الذي شابه في مصطلحاته علم أصول الفقه. 
واختلف عنه في المدونة والغاية. لكن رسم المنهج كان واحداء وهذا لا يدل على تقارب بين العلمين وإئما 
يكشف درجات التآئر والاستقطاب. فبما أن علماء أصول الفقه قد أبلوا البلاء الحسن في دراستهم 
للتتصوص الشرعية واستفادوا من مرونة اللغة العربية. كان ذلك بة إليهم مؤذنا بتفوّقهم في الجملة على كل 
من الفقهاء واللّغويين. 


2- بيان مدى استفادة الأصوليين في مباحث علمهم من اللفة العربية : 

استفادة الأصوليين من علوم اللّغة العربية لا يعني إلآ الإقرار يجهد غيرهم. وأنهم قد اتتخذوا من 
اللّغة وسيلة أمثل لبلوغ الغاية المرجوّة؛ وهي كفاءة الاستقراء والاستنباط. ولعلّ وجود المفاهيم الأصولية 
بدلالتها المختلفة لا يسايرها إلا منطق تنوّع المعاني في المعجم العربي وتعدد التركيب في التحو. وتباين 
الدلالات في السسّياقات الواردة في القرآن والسئّة. واهمّ من ذلك الكشف عن نظام الأساليب المتعاقبة 
والمتناوية عند الاستعاتة بعلم البلاغة. فجماع كل ذلك يفتح أبواب الاجتهاد على مصراعيها لكي لا تنغلق 
دون مراد المجتهد. الذي يتحاكم إلى هذه الموجّهات المتمكلة في علوم اللغة العربية. أي في ظل هذه اللّغة تتم 
عملية استنطاق النّص بشكل عقلانى أساسه الأوّل أدلّة التقل التى تيسّر بعد ذلك الانتقال إلى ادلّة العقل. 
وهذا ما يخالف منهج بعض المعاصرين الذين أهملوا الدليل التقلي وأطلقوا العنان لعقوهم تفتك بكلّ نص 
دون قيود. فمنهج الأصوليين منضبط بما في اللّغة التي لا محيد عنهاء فهي الغطاء الشرعي والسند العقلي 
لكل مجتهد؛ يقول ابن الحاجب في كتابه المختصر: (وأما استمداده فمن الكلام والعربية والأحكام...وامًا 
العربية فلأنُ الأدلّة من الكتاب والستة عربية)”2. فإذا كان الدّليل بمصادره ينطق باللسان العربي فلا بدَ أن 


"0 شذرات الذهب: ابن العماد الحبلي. 14/10. 

167 اللَّغْة العربية ني نظر الأصوليين: عبد اللّه البشير محمد. ص |1 -12. طأء 2008,. دائرة الشؤون الإسلامية والعمل 
الخيري. إدارة البحوث. ط|ا. 2008., دبي. الإمارات العربية الممّحدة. 

020533 مختصر المتهى في علم الأصول: عثمان بن عمر ابن الحاجب. 1/ 30. دط. 1973. مكتبة الكليات الأزهرية. القاهرة. 


مصر. 


لا يُفهم إلا به. فلو تم تجاوز هذه الحقيقة لكانت المفارقة التى تفصل بين الوسيلة والغاية» وحينئذ لا يكون 
إل خطل الرأي في الحكم نفسه. ويؤكد الآمدي (ت631ه)''' هذه الحقيقة بقوله: (وأمًا ما منه استمداده. 
فعلم الكلام والعربية والأحكام الشرعية...وأمًا علم العربية فلتوقف معرفة دلالات الأدلّة اللفظية من 
الكتاب والسئّة وأقوال أهل الحل والعقد من الأمّةَ على معرفة موضوعاتها لغة من جهة الحقيقة والمجاز. 
والعموم والخصوص. والإطلاق والتقييد. والحذف والإضمار. والمنطوق والمفهوم. والاقنضاء والإشارة 
والتنبيه والإيماء. وغيره مما لا يعرف في غير علم العربية) '*. فعلماء أصول الفقه كغيرهم من علماء الدآرس 
الدّلالي الحديث استطاعوا أن يُحدّدوا مفهوما للفظ والمعنى والدّلالة: ثم أعطوا لكل مفهوم من هذه 
المفاهيم تقسيماته الخاصة التى توحي بعمق سيرهم لأغوار ظلال المعنى وهوامشه. ناهيك عن المعنى 
الواضح القطعي الدّلالة. وذلك من خلال معرفتهم لطبيعة النّص ومقتضياته. هذا النّص كما هو معلوم لا 
يعدو أن يكون قرآنا أو حديثا نبويًا شريفاء وهذه هي مدونة عالم أصول الفقه ومجال دراسته قصد استخراج 
الحكم. تمهيدا لمهمّة أخرى يقوم بها الفقيه. ليستفيد في النهاية المكلّف من خلال حصيلة خطوات هذا 
المنهج. (فالأصولي يبحث فيما تفيده صيغة الأمر المطلق. وصيغة النهي المطلق. وما يفيده اللّفظ العام. 
واللّفظ الخاص. والمشترك كما يبيّن مراتب الوضوح. ومراتب الخفاء؛ حتّى إذا أفضى به البحث والاستقراء 
إلى أن الأمر المطلق مثلا يفيد الوجوب والإلزام. وأنّ النهي المطلق يفيد التحريم والمنع الحتمي؛ وضع قاعدة 
عامة لكل منهماء ليلتزمها الفقيه المجتهد في تفسيره لكل أمر ولكل نهي. إذ يندرج في مضمون هذه القاعدة 
أو تلك جميع الأوامر والتواهي في القرآن والسئّة. بل وفي كل نص كُتب بالعربيّة. وما يقال في الأوامر 
والتّواهي ينطبق على العامٌ والخاص. والمشترك وغيرها من المباحث اللفظية المشتركة بين الكتاب والسنّة) 
'. فليست الشريعة مجرّد ألفاظ لغويّة: أو جملا وعبارات منسّقة وإئما الشريعة أو القانون دلالات ومفاهيم 
مكل إدارة الشارع في كل نص, كما تمكل مقصده من تشريعه وهو ما يسمّى محكمة التُشريع. وقد جاء اهتمام 
الأصوليين بالدّراسات الذلالية لأن”فهم النصوص من قرآن وحديث يرتبط مباشرة بفهم اللّغة ودراسات 
الكلام. 


“235 هو علي بن أبي علي محمد بن سالم التغلبي؛ المتوفى سنة! 63ه الفقيه الأصولي. الملقب بسيف الدّين. المكتى بأبي 
الحسن. تفنن في علم النظر وأحكم أصول الفقه وأصول الدّين والفلسفة. فكان أصوليا منطقيًا جدليًا خلافياء من آثاره: 
(منتهى السول في الأصول) ولأبكار الأفكار في علم الكلام)؛ ينظر ترجمته: :وفيات الأعيان: ابن خلكان2/ 455., 
وشذرات الذهب: ابن العماد5/ 101. 

223 الإحكام في أصول الأحكام: علي بن محمد الآمدي. 1/ 24. طاء 1984. دار الكتاب العربي؛ بيرت» لبنان. 

0 الناهج الأصولية في الاجتهاد بالراي في التشريع الإسلامي: محمد فتحي الدّرينى. ص12 -13. ط 3. 1997. مؤسسة 
الرسالة. بيروت. لبنان. 
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وقد نظم ابن عاصم (ت829هم)'! مستخلص هذه العلاقة بين علمي أصول الفقه واللّغة بقوله: 
(من الرجز): 


وماستملده مللن الأكلام والنحطو والأفة والأحكام 22 


يقول شارح المنظومة: (يعنى أن علم أصول الفقه يُستمد أي يتركب ويتوقف. ويؤخذ من هذه 
العلوم الأربعة... وثالئها: علم النّحو واللّغة. أي لغة العرب. أمّا توقفه عليها فلأن الأدّلة الإجمالية مأخوذة 
من الكتاب والسنّة العربيين؛ فمن لا علم له بهما لا يستطيع أن يستخرج الأحكام من الكتاب والسئّة)”7. 
فأساس اعتماد اصول الفقه على علوم اللّغة العربية خلفيته أدلة الُشريع نفسهاء لاسيما المنقول منها وهو 
الكتاب والسئّة. فحينما استنبطت قواعد النحو من كلام العرب وتأكدّت حقيقتها بالممائلة في آي الذكر 
الحكيم. كان لا بد من الاستعانة بها أثناء استخراج الأحكام الفقهية '''؛ فحاجة الأصوليين إلى كلّ علم من 
علوم العربية يكون على جهة التكامل لا مناص من الفصل عند حدود ماء شأنهم في ذلك شأن مستخدم 
الذغة نفسها عند التخاطب. فهو لا يفرّق بين نحو وصرف وصوت وبلاغة, فكلّ ذلك عنده نسيج واحد 
يُحقق البّغية في إفادة القدر المستوفى من المعنى لتأدية التواصل على أحسن وجه. وهذا ما يحدث فعلا مع 
الأصولي الذي يتَحَذْ من علوم اللّغة أدوات مساعدة يرتقي بها فكره إلى جودة الاستقراء والاستنباط. 


0٠١‏ هو أبو بكر محمد بن محمد بن محمد بن محمد بن عاصم. الأندلسي. الغرناطي. القيسي. المنوفى سنة 829هف فقيه 
أصولي ومقرئ فرضي ناظم. قاضي الجماعة بالأندلس؛ من شيوخه مفتى الحضرة وأبو سعيد بن لب وأبو إسحاق 
الشاطبي وقاضي الجماعة أبو عبد الله بن علاق. من آثاره: (نحفة الحكام في نكت العقود والأحكام) و(حدائق الأزهار 
في مستحسن الأجوبة والمضحكات والحكم والأمثال والحكايات والنادر) وأراجيز في (الأصول) و(النحو) 
و(القراءات)؛ ينظر ترجمته: نيل الابتهاج بتطريز الديباج: أحمد بابا التنبكتي. ص 289. دط. دت. منشورات كليّة الدعوة 
الإسلامية. طرابلس؛ وشجرة النور الزكيّة في طبقات المالكية: محمد بن محمد مخلوف ص247. ومعجم المؤلفين: عمر 
رضا كحالة. 11/ 290. دط. 1961. مطبعة دمشق. سوريا. 

2017 ينظر البيت في نيل السول على مرتقى الوصول: محمد يحي بن محمد المختار الشنقيطي. ص14. دط؛ 1327ه المطبعة 
المولوية. فاصء المغرب. 

0 المصدر نفسه ص14 

“2-05 ينظر الكوكب الدري في تخريج الفروع الفقهية على المسائل النحوية: أبو محمد عبد الرحيم بن الحسن الإسنوي. تحقيق: 
محمد حسن عواد. ط[. 1405ه دار عمار. عمان. الأردن. 
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ويقول الأمير بادشاه (ت 987ه)''' مدلّلا على ذلك: (الرابع من الأمور التى هي مقدّمة الكتاب 
استمداده. أي ما يستمد الأصول منه. من قبيل إطلاق اسم أحد المتلازمين على الآخر. أحكام كلبّة لغوية 
استنبطوهاء أي استخرجها أهل هذا العلم من اللّغة العربية. لأقسام من الألفاظ العربية جعلوها مادّة لى أي 
هذا العلم وأجزاء له. ليست تلك الأحكام مدونة قبله. أي قبل تدوين هذا العلم. وإن ذكرت في أثناء 
استدلالاتهم في الفروع. وأكثرها... فكانت الأحكام المذكورة بعضا منه. أي من هذا العلم)'”. ويقول ابن 
التتجار (ت972ه)**' في السياق ذاته: (ويستمد علم أصول الفقه من ثلاثة أشياء. من أصول الدّين ومن 
العربية ومن تصور الأحكام...ووجه الحصر أي في استمداده من هذه الثلاثة الاستقراء). ثم قال في موضع 
آخر: (فالتوقف إمّا أن يكون من جهة ثبوت حجّية الأدلّة. فهو أصول الدّينء وإمّا أن يكون التوقف من 
جهة دلالة الألفاظ على الأحكام فهو العربية بأنواعهاء وإمّا أن يكون التوقف من جهة تصور ما يدل به 
عليه. فهو تصوّر الأحكام)”". (أمَا توقّفه من جهة دلالة الألفاظ على الأحكام. فلتوقّف فهم ما يتعلّق بها 
من الكتاب والسئّة وغيرهما من العربية: فإن كان من حيث المدلول فهو علم اللّغة. أو من أحكام تركيبها 
فعلم النحو. أو من أحكام أفرادها فعلم التصريف. أو من جهة مطابقته لمقتضى الحال وسلامته من التعقيد 


05) 


ووجوه الحسن. فعلم البيان بأنواعه الثلاثة) ‏ . 


2155١‏ هو محمد أمين بن محمود البخاري الأمير باد شا المفسّرء الفقيه الحنفي. المتوفى حوالي 987ه ولد في خراسان. ونشأ 
وتعلّم في بخارى. ثم رحل إلى مكة واستوطن فيهاء الَف في كثير من العلوم. من التفسير والنحو والأصول. من آثاره: 
(تيسير التحرير في أصول الفقه) شرح به كتاب التحرير لابن همام الدين؛ و(رسالة في تحفيق حرف قد). و(فصل 
الخطاب في التصوف). ينظر ترجمته: معجم المؤلفين: عمر رضا كحالة. 80/9. 

0100 تيسير التحرير في أصول الفقه: محمد أمين الحسيني أمير بادشاه. 1/ 46: دط. دت. دار الكتب العلمية؛ بيروت. لبنان. 

1 هوتقي الدّين أبو البقاء محمد بن شهاب الدين أحمد بن عبد العزيز بن علي الفتوحي المصري الحنبلي. الشهير بابن 
النجار المتوفى سنة972.. ولد بمصر ونشأ بهاء ظل يتلقى العلم على مشايخ عصره حتى برع في العلوم الشرعية وما 
تعلّق بها وبخاصة: الفقه والأصول. حتى انتهت إليه رياسة المذهب الحنبلي. من آثاره: (منتهى الإرادات في جمع المقنع 
من التنقيح وزيادات) ويعد كتابه هذا عمدة المتأخرين في المذهب الحنبلي. وعليه مدار الفتوى. (شرح الكوكب المنير) 
المسمّى (مختصر التحرير) في أصول الفقه. ينظر ترجمته: السحب الوابلة على ضرائح الحنايلة: محمد بن عبد الله بن حميد 
النجدي المكي. تحقيق: بكر بن عبد الله أبو زيد و عبد الرحمن بن سايمان العثيمين. ص854. ط | 1996. مؤسسسة 
الرسالة. بيروت. لبنان. و المدخل إلى مذهب الإمام أحمد بن حنبل: عبد القادر بن بدران؛ ص | 46. 

5١‏ شرح الكوكب النير: لابن التجار الفتوحي الحنبلي. !/ 48. دط. 1980. دار الفكر. دمشق. سوريا. 
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3- مبلغ أهمية اللفة عند الأصوليين في استنباط الاحكام : 

تمت الإشارة من قبل إلى جملة من الأقوال المعتبرة عند أهل الاختصاص في مجال الفقه. والتي تؤكّد 
أهميّة اللّغة في استنباط الأحكام من نصوص الكتاب والسنّة. ولايعدو أن يكون هذا العنصر زيادة في 
التوضيح لتلك الأهميّة. لكن بتزكية من علماء أصول الفقه أنفسهم. الذين لامسوا عن قرب درجة تلك 
الأهميّة وحدّدوا الضرورة الموجبة لعدم الاستهانة بقدر اللّغة وقيمتها. وإهمالها عند إرادة قراءة التصوص 
الشرعية المتمئلة في المصادر الأصيلة كالقرآن والحديث النبوي الشريف. مما يعنى أن ما دونهما حتما يكون 
أولى منهما في الحاجة إلى هذه اللّغة لكن بشكل مطّرد في الاستخدام والعودة إلى أصوفاء لأنّ الابتعاد 
التدريجي عن تلك الأصول لهذه اللّغة في الرّمن والبيئة يكاد أن يئد أهميتها ويضمرها. بحكم التعلن 
بمستحدث اللغة الجديدة التى تنامت بالاستفادة من الانفتاح على بقيّة اللّغات. إلا أن الملاحظ أن نصوص 
التراث العربي من شعر وثثر لم تتغير. وما زالت في حاجة إلى إعادة قراءة جديدة. وأكثر من ذلك ثبات لغة 
القرآن والحديث. فهما يشهدان على أن الأصل في اللّغة العربية واستعمالاتها هو ما تردّد لفظه ومعناء. 
بالإضافة إلى الأساليب جملة في لغة القرآن. إذ لو تم تجاهل هذا النسيج اللّغوي لنشا جيل لا يفهم من القرآن 
الكريم والسئّة المطهّرة إلا ظاهرا نشازاء وهذا لا يعنى بأنْ باب الاجتهاد في القراءة غير متاح للمعاصرين 
عند قراءتهم للنص الشريف. ولكن القياس ضروري في هذا المجال خاصّة؛ حيث إن القارئ الذي يريد 
قراءة القرآن وفهمه لا بد أن يجاري بلسانه الفصيح لسان الرّعيل الأوّل نطقا وفهما. وهذه الخصوصية هي 
التي حافظ عليها معظم الأصوليين في كل عصر؛ لأئهم أجمعوا على وحدة اللّسان التى تفضي بهم إلى 
استثمار أهميّة اللّغة في محال استنباط الأحكام واستقراء التصوص. وعلى هذا التحو من مسلمات المنهج 
سار جمهور الأصوليين بدء! بالشافعي في رسالته. إلا أنه إمام مذهب يغلب عليه الفقه. وانتهاء بالأصوليين 
المتآخرين الذين يتقدّمهم أبو حامد الغزالي (ت505ه)''' الذي يرى بأنّ شروط الاجتهاد لا يمكنها أن 
تلغي شرطا أساسا وهو الإلمام بعلوم اللّغة العربية؛؟ حيث يقول : (فأمًا العلوم الأربعة التي بها يعرف طرق 
الاستثمار فعلمان مقدمان....والثاني معرفة اللّنة والنحو. على وجه يتيسّر به فهم خطاب العرب)'” . وقد 
ذكر أن العلم بلغة العرب فيه تخفيف وتثقيل؟ فقال: (فعلم اللّغة والنحو أعنى القدر الذي يفهم به خطاب 


هو محمد بن محمد بن محمد الغزالي الطوسي أبو حامد. المتوفى505:. حجّة الإسلام فيلسوف متصوّف. له ما يفرب من 
مائنى مصئّف. مولده ووفاته بطابران. من آثاره: (إحياء علوم الدّين)؛ (المستصفى في الأصول). (تهافت الفلاسفة). 
ينظر ترحمته: وفيات الأعيان: ابن خلكان !|/ 03+ و طبقات الشافعية الكبرى: السبكي4/ 101. شذرات الذهب: ابن 
العماد الحنبلي4/ 10. 
07 المستصفى: محمد بن محمد الغزالي؛ تحقيق: محمد عبد السلام عبد الشافي. ص 344-343 . طاء 1413. دار الكتب 
العلمية. بيروت. لبنان. 
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العرب وعاداتهم في الاستعمال. إلى حدّ يميز بين صريح الكلام وظاهره. ومجمله وحقيقته. ومجازه . وعامه 
وخاصه. ومحكمه ومتشابهه. ومطلقه ومقيّدهى. ونصه وفحواهء ولحنه ومفهومه....والتخفيف فيه أنه لا 
يشترط أن يبلغ درجة الخليل والمبرّد. وأن يعرف جميع اللّغة؛ ويتعمّق في النحو. بل بالقدر الذي يتعلّق 
بالكتاب والسئّة. ويستولي به على مواقع الخطاب. ودرك حقائق المقاصد منه) ''". 

فاللّغة عنده تتمكل في معجم ألفاظها التى جُمعت من البيئات العربية الفصيحة. ويوازيها الحو 
بتراكيبه المستخدمة عند إرادة الخطاب الذي يُتواصل به. ومن خلاله تم استنباط القاعدة الى يُحتكم إليها 
يقول أبو الوليد الباجي (ت474ه)'*: (ويعلم من النّحو واللّغة ما يفهم به معاني كلام العرب)'7. 
وتأتي منظومة الأساليب التى تُوجز بلاغة التص العربي إذا ما استُخدم فيه الإيجاز والإطناب والحذف 
والإظهار والتقدير والإضمار والتقديم والتأخير. وكل هذه الأتماط التركيبية دليل على خصوصية الأسلوب 
العربي الذي يعتمد الحركة الإعرابية شاهدا على إضمار معنى أو تضمينه داخل ما يجانسه. كما يحدث مع 
الأفعال التى تتشرّب معاني بعضها بعضاء وأنّ الظاهر من المعمولات ينبأ عن محذرف. فبلاغة الإيجاز في 
القرآن والسئّة لا يدركهما إلآ من فقه عن وعي هذه الأساليب والاستخدامات في لغة العرب. ولا يتأئى 
ذلك إلا للمجتهد الذي خصه الشاطبي بجملة من المميزات لا بد له من الائصاف بها حيث يقول: 
(فالحاصل أن لا غنى بالمجتهد عن بلوغ درجة الاجتهاد في كلام العرب. بحيث يصير فهم خطابها له وصفا 
غير متكلّف. ولا متوقّف فيه في الغالب إلا بمقدار توقّف الفطن لكلام اللبيب)'*', فأهمّ خصيصة في امجتهد 
أن الّغة عنده ليست على سبيل التقليد فعندما يعرض له عارض من عجيب النظم وغريب اللغة يكون 
على ثقة من حصيلته اللّغوية التى تمكنه من إدراك المراد ولو على سبيل التقريب. لا أئه يستعين بمترجم كأن 
يكون معجما بحوزته يلتقط منه معاني كل مستغلق يوشّح بها ما أشكل عليه من ألفاظ لكي ينتهي إلى مراده 
دون مراد الشارع الحكيم فيما أقرّه ضمن مقتضيات التشريع النى اختزها نص آية أو حديث. فيما أورده 


011 المصدر نفسه ص 352-350 

00533 هو سليمان بن خلف بن سعد بن وارث التجيبي القرطي. أبو الوليد الباجي, المتوفى سنة474ه فقيه مالكي كبير من 
رجال الحديث؛ أصله من بطليموس. ومولده في باجة بالأندلس؛ رحل إلى الحجاز سنة26 ده فمكث ثلاثة أعوام. 
وأقام ببغداد ثلاثة أعوام؛ وبالموصل عاماء وفي دمشق و حلب مذة. وعاد إلى الأندلس. فولي القضاء في بعضي أنحائها. 
وتوفي بالمرية. من آثاره: (إحكام الفصول في أحكام الأصول). (كتاب الحدود)؛ (كتاب تبيين المنهاج).؛ بنظر ترجمته: 
الديباج المذهب في معرفة أعيان علماء المذهب: ابراهيم بن علي بن محمد ابن فرحون. تحقيق: محمد الأحمد أبو 
النور!/120. دطء دت. دار التراث للطبع والنشرء القاهرة. مصر. ووفيات الأعيان: ابن خلكان1/ 215. 

233 إحكام الفصول في أحكام الأصول: سليمان بن خلف الباجي. تحقيق: عبد المجيد تركي. ص637. ط ا. 1986؛ دار 
الغرب الإسلامي. بيروت. لبنان. 
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سياقهما على سبيل الاختصار والإيجاز أو الإشارة الضمنية. ومفتاح الاستغلاق عند قراءة النصوص هو 
تحصيل جملة الأدوات اللّغوية المتمكلة في مستوياتها التى يراها الشاطبي أنها لا تحقق الغرض من الاستعانة بها 
إلآ إذا وُظَفت كأها أثناء عملية الاستقراء حيث يقول: (والأقرب في العلوم إلى أن يكون هكذا علم اللغة 
العربية....ولا أعنى بذلك النحو وحده. ولا التصريف وحده ولا اللّغة ولاغير ذلك من أنواع العلوم 
المتعلّقة باللّسان. بل المراد جملة علم اللسان. لفاظا أو معان كيف تصوّرت) '' ,. ثم بِيّن أن المجتهدين تتفاوت 
مراتبهم بحسب تمكنهم من اللّخة بقوله: (فإذا فرضنا مبتدثا في فهم العربية. فهو مبتدئ في فهم الشريعة. أو 
متوسّطا فهو متوسّط في فهم الشريعة. والمتوسّط من لم يبلغ درجة التهاية. فإن انتهى إلى درجة الغاية في 
العربية كان كذلك في الشريعة. فكان فهمه فيها حجة كما كان فهم الصحابة وغيرهم من الفصحاء الذين 
فهموا القرآن حجة. فمن لم يبلغ شأوهم فقد نقصه من فهم الشريعة بمقدار التقصير عنهم. وكل من قصر 
فهمه لم يعد حجّة. ولا كان قوله فيه مقبولا) '*'. فمراتب الاجتهاد عند الشاطبي مرهونة بمدى تحصيل اللّغة 
بمستوياتها جملة غير متفرقة. فالنحوي وحده يقصر عن إدراك المراد من الشارع وإن نبغ في محال اختصاصه. 
وكذلك عالم الصرف وعالم البيان. إذ إن هؤلاء إذا ما نظروا في النّص رأوه كمن يبصر بعين واحدة لا يرى 
من الشيء إلا جانبا واحدا منه. ويمكن أن يحدث التكامل ججمع هذه الدراسات المتفرّدة بكل مستوى من 
مستويات اللفة. إلآ ان ذلك لا يحسُن بالمجتهد ني علم أصول الفقه الذي يجب أن يأخذ من كل مستوى من 
مستويات اللّغة بطرف. بحسب القدر الذي يبلغه التمكنَ من استنطاق النصوص والبحث في دلالاتها على 
تباينها. وأكد صحة هذا المنهج ابن السبكي (ت771ه)'*' حينما قال وهو يتحدّث عن شروط الجتهد: (ذو 
الدرجة الوسطى لغة وعربية من نحو وتصريف وأصولا وبلاغة. من معان وبيان... وأمًا علمه بالباقي ومن 
بينها اللّغة فلأئه لا يفهم المراد من المستنبط منه إلا به. لأنه عربي بليغ) '*. فتمكل النموذج الأمثل للبليغ في 
لغة العرب ضرورة ل بد منهاء إذ بتلك المماثلة ولو كانت قريبة تنفتح بعض مكامن الغموض والغرابة فيما 


''1 المصدرنفسه|/4]| 

١لا‏ المصدرنفسه|/14! 

201677 هوعبد الوهاب بن علي بن عبد الكافي السبكي؛ أبو نصرء قاضي القضاة. المؤرّخ الباحث. ولد في القاهرة وانتقل إلى 
دمشق مع والده. فسكنها وتوقيٍ بها سنة |77ه وكان طلق اللسان قوي الحجة, انتهي إليه قضاء القضاة في الشامء 
وعزل وتعصب عليه شيوخ عصره. من آثاره: (رفع الحاجب عن مختصر ابن الحاجب). و(شرح منهاج البيضاوي في 
الأصول المسمّى الإبهاج في شرح المنهاج). (طبقات الشافعية الكيرى والوسطى والصغرى)! ينظر ترجمته: الدرر الكناسة 
في أعيان المائة الثامنة: ابن حجر العسقلاني؛ تحقيق: محمد عبد المعيد خخان2/ 425 . ط2, 1972. مطبعة مجلس دائرة 
المعارف العثمانية. حيدر اباد. المند . وحسن المحاضرة في تاريخ مصر والقاهرة: جلال الدين السيوطي 182/1. 

"05 جمع الجوامع: عبد الوهاب بن علي ابن السبكي. مع شرحه للجلال الحلى. 2/ |42 دط. 1983. دار الكتب العلمية. 
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يرد داخل النُصوص. فإن عرّ ذلك فالعودة إلى المضان الأصيلة ستؤتي أكلها حتماء نظرا لاحتوائها على ما 
يُشاكل ويُشابه الفصيح من لغتى القرآن والسئّة. ومن الذين اشترطوا توافر اللّغة العربية في المجتهد الإسنوي 
(ت764ه)''' ومن قبله البيضاوي (ت685ه) *” في كتابيهما نهاية السول للإسنوي على منهاج الوصول 
للقاضي البيضاوي. إذ جاء فيه: (السادس أي من شروط المجتهد علم العربية واللّغة والنحو والتصريف؛ 
لأن الأدلّة من الكتاب والسئّة عربية الذلالة. فلا يمكن استنباط الأحكام منها إلا بفهم كلام العرب إفنرادا 
أوتركيبا) '*. يقول العلامة الإسنوي: (ومن هذه الجهة يعرف العموم والخنصوص والحقيقة والمجاز. 
والإطلاق والتقييد وغيره) !1 فإن كانت النصوص المستقرئة في مصادر التشريع في جملتها متشابهة يتوهّم 
القارئ معها آئها وجه متمائل لمعان هي نفسهاء. فذلك مره إلى عدم إدراك خصائص اللّغة العربية التي 
تتكرّر أصغر وحدة فيها دالّة ولا تحيل على المعنى نفسه. لأنَ السلطة الموجّهة لعموم الدّلالة هي السّياق. 
وهذا ما جعل الإسنوي يؤكد ضرورة الإلمام بما يمحكن من خلاله تع أولويات إدراج العام والخناص 
والحقيقة وانجاز. والإطلاق والتقييد. فهذا الاستخدام ليس على سبيل التنوع بقدر ما هو أسلوب متكامل 
في تفريع المعاني والإحاطة بجميع خصوصيات النّص الذي تتورّع فيه المعاني الكثيفة تختصرة: بدءا بأوّل 
لفظه فيه وانتهاء بأطول جملة يحتويها. فعند شرح هذا النْص تنساب معانيه انسيابا تكاد أن تتجاوز أضعاف 
أصله بنسبة كبيرة. كما هو ملاحظ في تفاسير القرآن الكريم. 


“05 هو محمد بن الحسن بن علي بن عمر القرشي الأموي الإسنوي المصري الشافعي الملقب بعماد الدّين: ولد بإسنا في 
حدود سنة6957ه. تفقه على والده وتلقى عليه الفرائض والحساب حتّى برع في ذلك. ثم ارتحل إلى القاهرة وأخذ عن 
شيوخهاء ثم نزع إلى حماه بالشام. نبغ واشتهر أمره في علمي أصول الدين وأصول الفقه والخلاف والجديل حتّى صار 
فريد عصره. توفي سنة7/64ه ينظر ترجمته: الدرر الكامنة في أعيان المائة الثامنة: ابن حجر 3/ 421 وشذرات الذهب: 
ابن العماد الحنبلي 6/ 202. 
هو عبد الله بن عمر بن محمد بن علي الشيرازي. أبو سعيد. أو أبو الخير. ناصر الدين البيضاوي. قاضء مفسّر. علامة. 
ولد في المدينة البيضاء. بفارس قرب شيراز؛ وولي قضاءها مدّة. وصرف عن القضاءء فرحل إلى تبريز فتوفي فيها 
سنة685ه من آثاره: (منهاج الوصول إلى علم الأصول). (شرح مختصر ابن الحاجب). (شرح المطالع في المنطق). 
(أنوار التنزيل وأسرار التأويل) المعروف بتفسير البيضاوي. ينظر ترجمته: البداية والنهاية: ابن كثير. 13/ 262. وبغية 
الوعاة في طبقات اللغويين والنحاة: جلال الدين عبد الرحمن السيوطي. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم. 1/ 286,. دط. 
13م المكتبة العصرية. بيروت» لبنان. 
0053 منهاج الوصول إلى علم الأصول: عبد الله بن عمر البيضاوي. مع شرحه نهاية السول للإسنوي. 4/ 551 دطء 
3ه عالم الكتب. القاهرة. مصر. 
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إن تحصيل القدر المستوفي للشرط الكافي في علوم اللّغة العربية لا يأتي من جهة تعلّمها فحسب. 
فلعلّ السّليقة أولى من الاكتساب. يقول صدر الشريعة (ت747ه)''' في التنقيح: (باب في الاجتهاد. 
شرطه أن يحوي علم الكتاب بمعانيه لغة وشرعا)”” وللعلامة سعد الدين التفتازاني (ت793)”” في 
حاشيته على التنقيح بيان هذا الشرط إذ يقول: (أمَا لغة. فبأن يعرف معاني المفردات والمركبات. 
وخصوصها في الإفادة؛ فيفتقر إلى اللّغة. والصرف والنحو والمعاني والبيان. اللّهم إلآ أن يعرف ذلك بحسب 
السليقة) '''. غير أن التزام هذا الاحتراز في كون السّليقة أولى من الاكتساب لا يمكن إلتزامه إل مع من 
عاش في العصور الأولى لغياب بيئات الفصاحة وانعدام عصور الاحتجاج أصلاء فالذين عاشوا في تلك 
العصور الأولى بلغوا مكانة لا يُستهان بها في مقدار تحصيل اللّغة. أمَا من جاؤووا بعدهم فقد صار تحديد 
مقدار التحصيل أمرا حتميا في حقهم. وهذا مابيّنه الآمدي بقوله: (ولا يشترط أن يكون في اللّغة 
كالأصمعي (ت216 ه)*” وفي النحو كسيبويه (ت180ه) والخليل. بل أن يكون قد حصّل من ذلك 
على ما يعرف به أوضاع العرب والجاري من عاداتها في المخاطبات. بحيث ييز بين دلالات الألفاظ من 
المطابقة والتضمن والالتزام...) '©. 


''2015 هو عبد الله بن مسعود بن تاج الشريعة؛ الملفب بصدر الشريعة الأصغر. المتوفى سنة 747ه الإمام الحنفي الأصولي» 
الجدلي المحدّث المفسّر النحوي اللّغوي, الأديب النظار المتكلم المنطقي سليل بيت العلم. اخذ عن جذه تاج الشريعة 
محمود. وكان ذا عناية يتقييد نفائس جذه. وجمع فوائده وثمرات تفكيره. وكان حافظا لقوانين الشريعة؛ محيطا مشكلات 
الفروع والأصول. متبحرا في المعقول والمنقول. من آثاره: (شرح كتابة الوقاية) وهو أحسن شروح هذا الكتاب الذي 
الّفه جدّه تاج الشريعة؛ ثم اختصره وسماه (النقاية). له في الأصول (متن التنقيح) وعليه شرح يسمّى (التوضيح). ينظر 
ترجمته: الفوائد البهية في تراجم الحنفية: أبو الحسنات محمد بن عبد الحي الكنوي. ص 109 , دطء 1393ه. طبعة نور 
محمد. كراتشي. ومفتاح السعادة ومصباح السيادة في موضوعات العلوم: أحمد بن مصطفى الشهبر بطاش كبرى زادة. 
2/ 60 دطء 1968. مطبعة الاستقلال الكبرى. القاهرة؛ مصر. 

205٠“‏ التنقيح في أصول الفقه مع التوضيح عليه: عبد الله بن مسعود البخاري (صدر الشريعة). 2/ 17!. دط. دتء دار 

الكتب العلمية؛ بيروت. لبنان. 

هو مسعود بن عمر بن عبد اللّه. سعد الدين التفتازاني؛ المنوفى سنة793ه من آثاره: (تهذيب المنطق)» (شرح 

التصريف العزي). (المطول». ينظر ترجمته: الدرر الكامنة: أبن حجر6/ 112. وبغية الوعاة: السيوطي 2/ 285. 

357 التلويح ني كشف حقائق التنقيح على التوضيح: سعد الدين بسن عمر التفتازاني. 2/ 117, دطء؛ دت. دار الكتب 

العلمية. بيروت. لبنان. 

هو أبو سعيد عبد الملك بن قريب بن علي بن أصمع الباهلي. توفي0216. من آثاره:الأصمعيات. الأضداد ينظر ترجمته: 

مراتب النحويين: أبو الطيب اللغوي صص59. أخبار النحويين البصريين: السيرافي ص [10. وطبقات النحويين 

والنفوين: الزبيدي ص167. 

25 الإحكام في أصول الأحكام: أبو الحسن علي بن محمد الآمدي. تحقيق: السيد الجميلي. 4/ 170. طاء 404! ه. دار 
الكتاب العربي. بيروت. لبنان. 
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وقد حاول عبد الله بشير محمّد أن يزيل اللبس الذي يكتنف قارئ هذا النّص حينما يقارن بين 
مقرراته وبين شروط المجتهد التى أبرزها الشاطبي في النص السابق. بقوله: (ولعل الناظر في كلام الآمدي 
المتقدّم يشعر بأنْ هناك مفارقة واضحة بين ما قرّره العلامة الشاطبى وما انتهى إليه تقرير الآمدي. إذ العلامة 
الشاطي يجعل بلوغ درجة الإدراك الكامل والغاية العليا في اللّة العربية شرط في اعتبار ناتج فهمه 
واستنباطه حجّة. كما كان فهم الصّحابة رضي الله عنهم حجّة. بينما لا يشترط الآمدي في تقريره المتقدّم 
بلوغ ما جعله الشاطبي ركنا في الاستثمار العقلي من النتصوص الشرعية. إلآ أن هذا الفارق وإن كان هو 
المتبادر للناظر في عبارتيهما. غير أن من الممكن التوفيق بينهما. بأن يقال إن الشاطبي لا يخرج من لم يصل إلى 
درجة الأصمعي أو سيبويه. أو الخليل من دائرة الجتهدين بل يعدّه منهم. إلا أنه لو كان في المجتهدين من هو 
أوسع باعا في إدراك أسرار اللّغة. وتفاوتت أفهامهم في إدراك المقاصد التشريعية في مسألة ماء فعندها يكون 
قول المنتهي في اللّغة مقدّما على قول المتوسّط في مداركهاء وإن دار الأمر بين متوسّط المدارك ومبتدثها. 
فالأوّل منهما وهو المتوسّط مقدّم على المبتدئ في اعتبار مآخذه. على أنه لو لم يكن من بينهم من هو بالغ 
درجة الأصمعي. أو غيره من فطاحلة العربية السابقين. فإنَ استثماره الأحكام من التصوص الشرعية بقدر 
ابتدائه: أو توسّطه في العربية يكون مقبولا) ''". 

أغلب هذه النصوص الت أوردناها على جهة تبيان شروط المجتهد الت تُقَدَّم اللّغة عن غيرها تكاد 
أن تجزم بأنّ النْحو أولى من بقية علوم اللّغة. لكن يمكن استبعاد هذا الاحتمال لكون أصحاب هذه 
النصوص عادة ما يُردفون اللّغة بعد ذكر النّحو على آنهما صنوان. فالتحو من مستوياتها كما هو معلوم. 
واللّغة عند القدماء تضم عداه من المستويات. فلا تعارض في هذه الأقوال فمنها ما يُمْصّل الدكر على جهة 
تعداد هذه المستويات بمسمّياتها. ومنها ما جاء فيه القول مجملا بذكر التحو واللغة بوصفهما أشهر 
المصطلحات استعمالا. وهذا هو الملاحظ في كل نص مدرج ضمن هذا المبحث. بما في ذلك المتأخرون مسن 
العلماء كمثل ابن النجار الذي يقول: (ويشترط فيه أيضا أن يكون علمه من النّحو واللغة ما يكفيه فيما 
يتعلق بهماء أي بالنحو واللغة في كتاب الله سبحانه وتعالى وسئة رسوله ي... لأن بعض الأحكام تتعلّق 
بذلك. وتتوقف عليه توقفا ضرورياء. كقوله سبحانه: «« وَكماعَلَِِْ فآ أن ألنَفْسَ يالتَفْيس وَالْمَيت بَِلْمَينٍ 
الات يا لأنف والأالت الأ لسن يلين وَالْجرو حيصا قم تَصَدك و مه حكَدَارَةأْوَ َريحَحكُم بمآ 
أنرَلَ أنه وتيك هُمُ آلَلِِمُونَ 4'*'. وذلك لأن الحكم يختلف برفع الجروح ونصبهاء ولأنّ من لا يعرف ذلك لا 
يتمكن من استنباط الأحكام من الكتاب والسنئّة لأنهما في الدروة العليا من مراتب الإعجاز. فلا بد من 
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معرفته أوضاع العرب. بحيث يتمكن من حمل كتاب الله وكلام رسوله يل على ما هو الرراجح من أساليب 
العرب ومواقع كلامها. ولو كان غيره من المرجوح جائزا في كلامهم) '". 

قال الشوكاني في كتابه إرشاد الفحول: (الشرط الثالث: أن يكون عالما بلسان العرب بحيث يمكنه 
تفسير ما ورد في الكتاب والسئّة. من الغريب ونحوه. ولا يشترط أن يكون حانظا لها عن ظهر قلب. يل 
المعتبر أن يكون متمكنا من استخراجها من مؤلفات الأثمة المشتغلين بذلك. وقد قربوها أحسن تقريب. 
وهذبوها أبلغ تهذيب. ورتبوها على حروف المعجم. ترتيبا لا يصعب الكشف عنه. ولا يبعد الاطلاع عليه) 
'“'. فلمًا استعصى على المتآخرين استحضار البيئة الفصيحة استعاضوا عنها بالاستئناس إلى ما تضمَّنته 
المصادر المدوّنة كالكتب التي بقيت أثرا شاهدا على لغة أولئك القوم في معظم استخداماتهم. وإن كان 
التُسجيل لا يغنى عن السّماع المباشر. ويُلاحظ أن الشوكاني قد شرح علوم اللّسان العربي بما لا يدع مجالا 
للشك آنه يضم النّحو والصرف وعلم المعاني والبيان. وكلّها حاضرة فيما يجب على المجتهد أن يُحصله. 
بقدر متفاوت بحسب الحاجة إلى كل مستوى عند التحليل والاستقراء؛:حيث يقول: (وإثما يتمكن من معرفة 
معانيها. وخواص تراكيبها. وما اشتملت عليه من لطائف المزايا. من كان عالما بعلم النحو والصرف 
والمعاني والبيان. حنّى يثبت له في كل فن من هذه ملكة يستحضر بها كل ما يحتاج إليه عند وروده عليه. 
فإئه عند ذلك ينظر في الدّليل نظرا صحيحاء ويستخرج منه الأحكام استخراجا قويًا)'”. فحينما أراد 
المتأخرون أن يتمكلوا هذه الطريقة عيانا في الواقع. أي يستعينون بالمصادر الاطقة بلسان الأوائل وجدوا في 
ذلك اختلافا كبيرا. إذ أن أصدق تلك المصادر وهي الكتب المروية بالسند تنوّعت بين مطول ومُختصر 
وآخر عد للشرح. وغيره منظوم مُوجز في شكل مُنون نثرية وشعرية: فعلى أيهم المعوّل في تحصيل اللّغة عند 
المجتهد الْمتآخر؟ هل يكتني بالمختصر أم ينّسع في اكتسابه بالعودة إلى المطوّل والمشروح؟ وهذا ما حاول 
الشوكاني تفنيده على جهة دحض بعض المزاعم في طريقة التحصيل حيث يقول: (ومن جعل المقدار المحتاج 
إليه من هذه الفنون. هو معرفة مختصراتها. أو كتاب متوسّط من المؤلفات الموضوعة فيها فقد أبعد بل 
الاستكثار من الممارسة لحاء والتوسّع في الاطلاع على مطولاتها ئما يزيد المجتهد قدرة في البحث. وبصرا في 
الاستخراج. وبصيرة في حصول مطلوبه)'”. 


'056 شرح الكوكب المير: ابن النجار الفتوحي الحنبلي4/ 464-163. 
“35 إرشاد الفحول: الشوكاني!/421. 
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الفصل الثاني 
الدلالة اللفوية ودورها في استنباط الأحكام 
الفقهية المرتبطة بمقدمات الصلاة 
- المبحث الأوّل: يك مشروعية إقامة الصلاة. 


- المبحث الثاني: أحكام الطهارة. 
- المبحث الثالث: أحكام الأذان. 


الفصل الثاني 
الدلالة اللفوية ودورها في استنباط الأحكام الفقهية 
المرتبطة بمقدمات الصلاة 


تنحدر الشرائع السماوية من مشكاة واححدة أساسها الأوّل والأخير إفراد البارئ عز وجل 
بالوحدانية. لكي لا يتعدد المعبود فتنقضي بذلك حكمة الخلق وإيجاد المخلوق. الذي وجد للعبادة بسْنّى 
أنواعها. فهذه العبادة بوصفها روح كل شريعة سماوية لم يتخل عنها الإنسان منذ أن وطئت قدمه 
الأرض؛حيث اتخذ لنفسه معبودات كثيرة تنوّعت بتنوّع الشعوب والأعصار'''. وقد كانت رسالة الأنبياء 
والرسل حيال هذا هي توحيد المعبود.فهذه الصفة اللازمة لا يمكن أن يخص بها إلا سواه سبحانه وتعالى. 
وإن كانت هذه الدعوة في عرف بعض الشعوب مرفوضة لقوله تعالى: <« أَبملَالآَيلَةَإلَها وِدًا نهدا لتو 
اب 4'”. فعجب الئّاس من وجود إله واحد يعبدونه جعلهم يختلفون في نوعية العبادة التي يتزلفون بها إلى 
من اختاروه إلاها لهم. لهذا فقد كثرت الدّيانات والشرائع محاكاة لما نزل به الأنبياء والرّسل. 

لقد ارتبطت العبادة عند الشعوب بمظهر أساس هو الصلاة؛ لكونها جوهرها الذي تقوم عليه. 

فلئن كان التنوع في العبادات ميزة في أصل كل دين سماوي؛ حيث يضم الصلاة والزكاة والصوم والحج. 
كما أقرٌ بذلك البارئ عر وجل في كتابه العزيز. فمفهوم العبادة عند أغلب الشعوب ظل مقتصرا على 
الصلاة بمختلف أشكافاء فلا خلاف بين الأنبياء على تباعد فتراتهم وتنوّع رسالاتهم من أن الصلاة 
مشروعة بنص سماوي؛ حيث إئهم أدّوها وأمروا بها اهليهم وأقوامهم. قال كل: (لا خير في دين لاركوع 
فيه) يعنى الصلاة '*. لكنْ هذا المنحى التعبدي العام لم يكن حكرا على أهل الدّيانات السماوية فحسب. 
بل إن أولئك الذين اعتنقوا ديانات اختلقوها وتوارثوا منهجها كانوا هم كذلك على صلة وطيدة بعبادة 
الصلاة . التي اختلف شكلها وكيفية أدائها من أمّة إلى أخرى. وهذا ما أثبجه الدراسات التي تناولت حياة 
الشعوب البائدة وبيّنت قيمها الروحية وارتباطها الوثيق بالصلاة بوصفها معراجا روحيا يتسلّل من خلاله 
المرء إلى عوالم يمكن أن تقربه من معبوده. وتفرده عن غيره حينما يلجأ إلى هذه العبادة» ئما جعلهم يمارسونها 
وفق طقوس متنوعة ومتباينة وفي أماكن خاصة وأزمنة محددة. 


الإسلام والأديان: دراسة مقارنة: مصطفى حلمي. ص 27. طلا 000 دار الدعوة. الاسكندرية. متسر . 
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والذي لاحظه علماء الأديان أن الشعوب القديمة حتّى البربرية منها. كانت تقوم بأداء فروض 
دينية يصح أن نطلق عليها لفظ الصلاة. ومن بين سائر ما عثر عليه المنقبون بعض النصوص القديمة الى كان 
يقرؤها الآشوريون والبابليون في صلواتهم..... وقد اعتقدت الديانات القديمة أن المرء متى أحسن أداء 
الصلاة وقرأ النصوص التي لا بد منها كما هي مكتوبة أو محفوظة . وقام بجميع أركان الصلاة. وناجى آلهته 
في صلاته بأسمائها الصحيحة المقرّرة. إن الآلة تلبى مطلب المصلي لامحالة. وتُجير على إجابة رغباته حتما 
''. فهو يصلي لتنفعه ويحفْق ما يريده ويبتغيه. وقد اعتقد الإنسان أئه إذا ما صلى وكرّر الكلمات المقدّسة 
في صلاته. فإنْ صلاته هذه تفيده في طرد الأرواح الخبيئة والمخلوقات الشريرة؛ وتنفعه أيضا في إبعاد 
الأمراض وكل الخبائث عنه. بل في استطاعة المصلي استخدام الأرواح العليا لقضاء مصا حه وطلباته وتنفيذ 
رغباته إذا أحسن أداء الصلاة. فهذه الوسيلة الروحانية كانت بالنسبة للأفراد في أي مجتمع قديم سبيلا لتزكية 
النفس وإحاطتها بهالة من التقديس. فجوّ الصلاة بالنسبة إليهم يعزهم عن واقع تلبس بأدرانهم وخطاياهم. 
فكل دين عيّن شكلا خاصا للصلاة يتفق مع المفهوم الذي يراه لها ولقواعد التعبير عن التعظيم والتفخيم 
للأرباب ولطريقة التوسّل إليها. فدين جعل الصلاة صمتا وتفكيرا وتأمّلا وتوجها إلى الرّبٍ أو الأربساب. 
وآخر جعلها بحركات وسكنات يتخللها ترديد كلام معن محفوظ إلى غير ذلك. إلآ أنْ الوقوف في الصلاة 
عند مخاطبة الأرباب يكاد يكون عمودا من أعمدة الصلاة عند أكثر الأمم والأديان: ويليه الركوع ثم 
السجود. ويسجد في الغالب عند الوقوف أمام الصنم. والسجود هو تعبير عن تعظيم وتقدير من يُسجد له. 
وقد اعتبرت الديانة اليهودية السجود الصحيح هو السجود الذي يكون للإله الخالق. أمّا السجود الذي 
يكون للإنسان فهو سجود وثنى. فهذه الأشكال المختلفة للصلاة بيّنت معتقد الشعوب في هذه العبادة. التي 
لا تخلو من تمتمات هي في معتقدهم تسابيح تكون مقدّمة لأي رغبة يودون تحقيقها وغاية يرجون الوصول 
إليها. فالصلاة بالنسبة للأمم القديمة والمعاصرة اتخذت لها عذّة أنماط بدءا بمن يصلي قاعدا أو واقفا أو راكعا 
أو ساجداء لأن هذه الصورة جميعها لا تمل سوى شكلا من أشكال الخضوع والخنوع والتعبير عن الامتثال 
والطاعة ©. 

ولا كانت هذه العبادة أي الصلاة معروفة عند أغلب الأمم يؤدونها بطرائق مختلفة بحسب كل 
معتقد. فإن معناها اللُغوي ودلالتها الاصطلاحية لهما تطوّر تاريخي وتغيّر بنيوي. فكلهة الصلاة آرمية في 
الأصل أخذت من أصل (ص ل ) صلاء ومعناها ركع وانحنى. ثمّ استعملت في التعبيير عن الصلاة بالمعنى 


.71| المسوعة الميسّرة في الأديان والمذاهب والأحزاب المعاصرة: إشراف وتخطيط ومراجعة: مانع بن حماد الجهني2/‎ ١ 
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الدبيي المعروف . ثم استعملها اليهود فأصبحت لفظة آرمية عبرانية دخلت العربية فبل الإسلام من طريق 
أهل الكتاب. 
لقد استعمل اليهود هذه الكلمة (صلوته) في الأزمنة المتآخرة من عهد التوارة حتى أصبحت كلمة مألوفة 
ذات معنى دينى خاص. وفي كتب اللّغة: (صلوات اليهود: كنائسهم)''. وني (صلوات) إحدى عشرة قراءة 
“2 قال تعالى: «اوَلَرلَا مذ قو لياس ينهم يبتيق حرمت سَوَمعُ ويه وَصَلوتٌ وجِدُ يُدْحَكَرٌ ا آم هر حكدبا 
سرك أههُ من يسمه إك الله موك عَزِردٌ #'". قال ابسن عباس: (هي كنائس اليهود ؛ أي مواضع 
الصلوات) '*. وأصلها بالعيرانية صَلُوئًا ”. فالعرب عرفت هذا المصطلح بمجاورتها لأهل الذيانات 
السماوية الأخرى لاسيما اليهودية والنصرانية. أمّا عن كيفية صلاتهم فإئهم كانوا يأنفون من الركوع 
والسجود. ويرون في ذلك مذلة وهوانا لأنفسهم. فاختاروا بدائل عنها كالدوران حول الأصنام والطواف 
بالبيت العتيق عراة تعتريهم رعونة في القول والفعل من صياح وتصفيق وصفير. قال تعالى يصف طبيعة 
صلاتهم: « وَمَاَانَ صَلَائُم يدح الي إلَّا كا "ا وَتصَدِيَة '"مَدُووا المَدَاب يماشر تكرت 7*4 . 
وبمجيء الإسلام تغيّر مفهوم العرب لهذه الشعيرة. حيث كانت بالنسبة إليهم إذا ما اسلموا عماد 
الدّين وأساسه. فمن أقامها أقام الدّين ومن تركها قضض بنيانه. قال يله (الصلاة عماد الدّين. فمن أقامها 
أقام الدين. ومن هنمها فقد هدم الدّين) '”'. فزاد بذلك اهتمامهم بالصلاة على أنها أوّل ما يُطالب به المرء 


0005١‏ لسان العرب: أبو الفضل جمال الدين محمد بن مكرم ابن منظور. تحقيق: عامر أحمد حيدر. مراجعة: عبد المنعم خليل 
إبراهيم. 14/ 466 . ط1اء 2005, دار الكتب العلمية. بيروت,. لبئان. 
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بعد الشهادتين» فيحرصون على تعلّم أركانها وفرائضها وسننهاء ما جعل من جاء بعدهم تمن لم يعاصروا 
الب كل يولونها عناية أكبر. تمكلت في تبيان أحاديث أحكامها وضوابط تأديتها. فكان منشأ اجتهادهم في 
بدايته هو حرصهم على هذه الشعيرة نفسهاء وهذا ما يُلاحظ عند مقارنة فقه الصلاة. وقد أفردها القدماء 
بتآليف ضمّت جوانب فقهبة وروحية ولغوية. وكل ماله صلة بالصلاة لعظم شأنها بين المذاهب المشهورة. 
ويدل تزايد اهتماهم هذا على ما أشرنا إليه آنفا من أنهم عدّوها عمود الإسلام. بل هي هوية الانتساب 
بالنسبة لكل مسلم. 

غير أنْ موضوع هذا البحث يفرض علينا ان نخصصه لدراسة الصلاة دراسة لغوية من حيث 
تحكيم المعنى اللُغوي في الاستناد إلى التشريع الذي وضعه علماء الفقه وأصوله. وهل كانت خلفية تباينهم 
في أحكام الصلاة عند قراءة النتص الشريف هي نصوص نقلية فحسب. أم أن خلافهم له مرجعية أخرى فٍ 
فهمهم لآي الذكر الحكيم من خلال تعدّد قراءة المعنى الذي حواه اللفظ اللّغوي. لا سيما وأئهم كانوا على 
قدر كبير من المعرفة بلغة العرب. فهذا البحث في حقيقته لا يعدو أن يكون شكلا آخر من أشكال تع 
الظاهرة اللّغوية وأثرها في استنباط الأحكام التى تؤسّس للقضايا التشريعية. وكيف أدَى ذلك إلى تعدّد 
الآراء في المذهب الواحد أو المذاهب المختلفة. 


المبحث الأول 
في مشروعية إقَامة الصلاة 


لقد حوى الذكر الحكيم آيات كثيرة بِيّنت قيمة الصلاة في الإسلام وقبله. مما يعني أن شرعيتها 
قائمة بدليل عقلي يقبله المرء حين يرى أن هذه العبادة لم ُستحدث بمجيء الإسلام. بل كان لهاوجودني 
تاريخ عقائد الأمم السابقة: وما تغيّر من زمن إلى آخر بمجيء الرّسل. أو ما استحدثته الأمم ما هو إلشكل 
هذه العبادة. وقد أدّى هذا الارتباط بالصلاة قديما إلى إفرادها بالذكر في مواضع كثيرة من القرآن تبيانا 
لشانها. تما يعنى أنّ المراحل التى مرّت بها لم تكن إلآ لتزيد من وجوب فرضها على آخر أمَّةَء وهذا ما 
يستلزم ضرورة تتبّع تاريخ تشريع الصلاة بدءا بالأمم السابقة وانتهاء بما أوجبه الإسلام في حق الأمّة 
المحمدية. 


1 - شعيرة الصلاة عند الأمم السابقة : 

تحدثنا في مدخل هذا الفصل عن دلائل وجود هذه العبادة في عقائد الأمم السابفة. حيث إنهم 
عكفوا على تأديتها وفق أشكال مختلفة وضّحت مدى العلاقة الروحية التي وطّدت صلة الإنسان بما يعبد 
منذ القديم. إلا أن القرآن الكريم لم يلتفت إلى تلك العبادات الفاسدة بما فيها الصلاة عند الأمم السابقة, إلا 
ما أشار إليه من عيادة العرب قبل الإسلام للأصنام . وغيرها من معبوداتهم كالشمس والقمر وبقية الأفلاك 
الأخرى. فما ورد من وصف في القرآن الكريم لعبادة الصلاة لم يكن مالفا لحقيقة الدّين السماوي الذي 
أنزل على كل ني في زمانه. 


1 -1 مظاهر عبادة الصلاة في شريعة زكرياء #29: 
1-1-1 القرائن الدّالة على وجود الصلاة في شريعة زكرياء 29ا: 

قال تعالى: « هَنََنَهُ الْمكبَكَهُ وهو بحسل في لحرا أن أطه بيرك يحي مصَر بصق ينطو سيدا وَحَصُوًا 
يكاين ليحي ١'#‏ ب داب الصالحين في كل أمّة أن يتخذوا لأنفسهم مكانا خاصًا يتحئّكون فيه. يكون 
بالنسبة إليهم مقام رفعة يختلف عن جميع ما ألفه النّاس من أماكن تقضى فيها الحوائج والمصالح الدنيوية. 
فما كان للعبّاد إلا أن يختاروا غير ذلك من الأماكن المألوفة المعتادة قصد إفراد الله بالعبودية. وتشير الآية في 
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هذا السياق إلى ثلاثة معان تؤكد حقيقة ارتباط الأنبياء والصالحين من الأقوام السابقة بالصلاة؛ حبث إن 
دلالة قوله تعالى: « وَهْوَ فم يَسَلِ في آلْمِحْرَابِ #توحي بالكيفية الشرعية التى تؤدّى بها عبادة الصلاة في زمن 
زكريا ايغ'. لأن ضمير المفعولية في قوله (فنادته) يعود على شخصه الغتا. فجملة « وَهْوَ مَك يصق ف الاب 
#واقعة موقع تركيب الحال الذي يبيّن وضعيته وهو واقف إذا احتمل اللَّفْظ هذا المعنى. لأنْ مادة (ق و م) 
إذا ما صيغت مصاغ وزن اسم الفاعل وغيرها من الصيغ. فإنئها تختزل عدة معان لغوية منها: الوقوف 
والثبات والذّزوم والمحافظة والإصلاح والعزم على الشيء '''. كما دل على ذلك قوله تعالى: إوَإَا أطل علهِمَ 
قَامُوا4””,. أي أنهم وقفوا خوفا وثبتوا في اماكنهم دون حراك. فالقيام هنا خلاف القعود. قال قيس بن 
الخطيم (ت نحو2 قبل الهجرة) '(من السريع): 


كم قاميُحزنهمقتلي وقاهدي رقبني شلامت”” 


ومن معاني هذا اللفظ في التنزيل قوله تعالى: 9 وَمِمْهُم من إن تَأمَنَهُ ديار لَا بوَوَوه إِْكَإِلَامَادْمَتَ عَلْنهِ 
كليم 4'”. أي آنك تلازم صاحب الدّين إلى أن يوّفيك حقّك. أمّا عن معنى العزم ونيّة القيام فقد جاء في 
محكم التنزيل قوله تعالى: 9إِدْ ضَامُوا فََاُوأ ربا رَبُ ألسَمنوتٍ وَالأرَضٍ لن تَدَعُوَأ من دُوندء إلَهًا 4'”. فعلى هذا المنحى 
السياقي يكون دعاؤهم مرذه إلى عزمهم ونيتهم على الإقرار بربوبيته جل وعرء وهو الكفيل بأمرهم الذي 
أرادوه. وبمقاربة هذه المعاني يكون قيام زكرياء لغ في نص الآية إِمّا على ني الاتتصاب والوفوف كما عليه 
ظاهر التص. أو أنه عزم على القيام قصد الصلاة . لأئه دعا ربّه من قبل بأن يهبه الذرية الصالحة لا رأى من 
شأن مريم عليها السلام ما رأى. وقد كانت لفظة (القيام) على ما احتمله المعنى الأوّل غير موضحة لكيفية 
الصلاة. لأنها يمكن أن تكون دعاء إذا كان القيام بمعنى العزم والنيّة. كما يمكن أن تكون صلاة ترتكز على 
الوقرف والانتصاب قصد الدعاء والتضرّع. ولا دليل على وجود كيفية بعينها لصلاته اعغذ. غير أن قرينة 


''035 لسان العرب: ابن منظور12/ 496 

012 البقرة20 

هو ثابت بن عدي بن عمرو بن سواد بن ظفر شاعر الأوس وأحد صناديدها في الجاهلية ت نحو2 ق.ه ينظر ترجمته: 
معجم الشعراء: محمد بن عمران بن موسى المرزباني. تحقبق: فاروق اسليم. ص238. طاء 5 دار صادرء بيروت». 
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الحراب تشير إلى مكان مخصوص عدَ في جميع الدّيانات مقاما مقدّساء والحراب في اللّغة له ثلائة معان؛ فهو 
ما الموضع الشريف العالي. كقول وضاح اليمن (ت90ه) ''' (من السريع): 
رئب ةمح راب إذا جتتهها / ألقََمَا أرتقبي سلس © 
وإِمًا البناء كالغرفة قال بذلك الأصمعي. وهو يعنى كل بنيان جعله قومه للتعبّد. وساق لذلك 
شاهدا من القرآن الكريم قال تعالى: 9 وَعَلْأسَدكَ وَأ الضم إد سوا ليساب 4'*' والتسور لا يكون إلا من 
علو" . وقيل: المحراب أشرف الجالس وأرفعها التى تزيّن بالأستار والنمارق قصد إضفاء رونق على المكان. 
وعادة ما تكون الرسوم وسيلة لتحقيق ذلك. وهو دأب القدماء في تزيين قصورهم ومعابدهم. قال النابغة 
الشيباني (ت125ه) ”5 (من البسيط): 
وفي الملوداج ابكار مُامَصَة مثل الدمى هِجْنَّ شوقا في المحاريب © 
ودليل اتخاذ الأمم السابقة للمحراب قول عبيد اللّه بن قيس الرفيّات (ت 58 ه) 7 (من 


بادتوَأفوت من الآنبيس كَمَاأقوّت مَحَارِيِبْ دَارس الأمم 8 


"20035 هو عبد الرحمن بن اسماعيل بن عبد كلال بن ذاد بن أبي جمد لقب بوضاح لجماله وبهائه توفي نحو90,. ينظر ترجمته: 
الأغاني: أبو الفرج الأصفهاني6/ 222. 

00077 ينظر ديوان وضاح اليمن . وبذيله كتاب: ماساة الشاعر وضتاح). تحقيق: محمد بهجت الأثري و أحمد حسن الزيّات . 

ص 84. تحقيق: محمد خير البقاعي, ط 1 1996. دار صادر؛ بيروت. لبنان. 

ص21 

0056 التفسير الكبير أومفاتيح الغيب: فخر الدين الرازي. تحقيق: مكتب التوئيق والدراسات بدار الفكر. 28/3. طاء 

5ه دار الفكر. بيروت. لبنان. 

هو عبد الله بن المخارق بن سليم بن حصرة بن قيس بن سنان. يكثى نابغة بني شيبان توفي125ه بنظر ترحمته: 

الأغاني7/ 121. 

ينظر ديوان النابغة الشيباني. تحقيق: عبد الكريم إبراهيم يعقوب ص34. دط. 1987. وزارة الثقافة؛ دمشق. سوريا. 


0001 هو عبيد الله بن قيس بن شريح بن مالك بن ربيعة بن لؤي بن غالب المنوفى نحو58 ه لقب بعبيد الله بن قيس 
الرقيات لأنه شبّب بثلاث نسوة سمين جميعا رقيّة ينظر الأغاني5/ 80. 
ل 


ينظر ديوان عبيد الله بن قيس الرقيات. تحقيق: محمد يوسف نجم١‏ ص7 دط دت. دار صادر بيوت» لبنان. 
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2-1-1 التلازم اللفظي بين الذكر والصلاة: 

قال تعالى: «ل فَالَوتَ سل َكَل ءَايَعُكَ ل سكي لاس لَه يم إلَا متا وكام يبد كرا وسح 
ِألْمَئِنَوَالإبْحكَرٍ :''١#‏ اجتمع في هذا التص لفظ الأمر بالذكر والتسبيح فإذا كان العطف في اللّغة العربية 
بفيد التغاير'”' فلا شك أن معنى المعطوف يختلف في هذه الآية عن معنى المعطوف عليه؛ فالذكر شيء 
والتسبيح شيء آخر يكون من جنسه وضمن مجال تأديته. ولايكون هو نفسه. فالصلاة مثلا لا تستقيم إذا ل 
تتضمّن الذكر في ركوعها وسجودها وبقبّة أركانها؛ ذكر الجّاج (ت311ه)'"' في معاني القرآن ما نصه: 
(قيل سبح صّل؛ ويقال فرغت من سبحتي أي من صلاتي. وإنما سميت الصلاة تسبيحا لأنْ التسبيح تعظيم 
الله وتبرئته من السوء. فالصّلاة يُوحَّدُ الله فيها ويُحمدٌُ ويوصف بكل ما يبرئه من السوء. فلذلك سميّت 
الصلاة السبحة) '.. وهذا ما أشار إليه الطبرسي (ت538ه)*” في شرحه هذه الآية. حيث أكّد أن من 
معاني التسبيح الصلاة'” لموافقتها المدلول اللُغوي والسياقي. غير أنّ ابن عطيّة صاحب الحرّر الوجيز لم يشر 
إلى هذا المعنى على أنه هو المقصود. إذ اورده بمعنى الذكر. ثمّ أضاف مذهب الذين قالوا بأن التسبيح في 
هذه الآية هو الصلاة؛ لوجود قرينة زمنية حُدودها الإبكار والعشيء إلا انه رجّح في الأخير الرأي الذي 
يرى بأنّ التسبيح هو الذكر في هذه الآية لتناسبهما'”) 
فهمه لمقتضى الخطاب. لأنْه سبحانه وتعالى قال: «إوَاذْورَيّكَ كديا وَسَيْحْ © ففصل بين المتعاطفين بنائب 


٠‏ فرأيه هذا لا يمنم من وجود دلالة مغايرة لما أراده عند 


لل آل عمران |4 

ا ينظر الكتاب: أبو بشر عمرو بن عثمان بن قنيرء تحفيسق : عبد السلام محمد هارونء 3/ ]كه طا.دته» دار الجيل. 
ييروت» لنان.و الفصول المفيدة في الواو المزيدة: صلاح الدين العلائي؛ تمحقيق: حسن موسسى الشاعر. 40/١‏ طاء 
00 دار البشر. عمان» الأردن. 

003 هو ابراهيم بن السزي بن سهل أبو اسحاق الزجّاج شيخ الزجاجي من أعلام الطبقة التاسعة في المدرسة البصرية المتوفى 

| اذه من آثاره: (شرح أبيات سيبويه ): (معاني القرآن). ينظر ثر جمله: أخبار النحويين البصريين: السيراني ص36 .١‏ 

وطبقات النحويين والنّغويين: الزبيدي ص ١١!‏ . 

معاني القرآن وإعرابه: ابو إمحاق إبراهيم بن السريء متحقيق: عبده الجليل عبده شلي345/1. دط. 2004., دار 

الحديث. القاهرة. متصر - 

3 هو أبو علي الفضل بن الحسن بن الفضل الطبرسي المشهدي المتونى 538ه أو 548 ه من أكابر علماء الإمامية في 
القرن السادس. من آثاره: (الأداب الدبنية للخزانة المعينية). (مجمع البيان في تفسير القرآن)! ينظر ترجمته: الأعلام:خير 
الدين الزركلي5/ 148 والتفسير والمفسرون: محمد حسين الذهبي [230/1. طلء 2005 دار أوند دائش» إيران. 

20159 مجمم البيان في تفسير القرآن:أبو علي بن الفضل بن الحسن الطبرسي: تحقيق: الحاج السيّد هاشم الرسولي 

امحللاتي 2/ 564 دط. دتء مؤسسة التاريخ العربي. بعروت. لبئان. 

المحرر الوجيز : ابن عطيّة؛ 3/ 110. 


4) 
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المفعول على أن المعنى واذكر ربّك ذكرا كثيرا . فكيف يستقيم أن تضاف كثرة إلى كثرة أخرى .ء واللّفظ في 
القرآن أقدر على وصف ما قبله بالقلة أو الكثرة دون إضافة جملة تكون مببّنة لذلك؛ فالتسبيح بمعنى الصلاة 
وارد في كلام العرب؛ قال ابن فارس : (السين والباء والحاء أصلان: أحدهما جنس من العبادة والآخر 
جنس من السعي؛ فالأول السبحة وهي الصلاة. ويختص بذلك ما كان نفلا غير فرض. يقول الفقهاء: يجمع 
المسافر بين الصلاتين ولا يسبّح بينهما؛ أي لا يتنفّل بينهما بصلاة) ''". قال الطرّماح (ت125ه)” (من 
المذفيف): 
فنهى سبحةاليقين؛ ومالا فى عطافواللوت مُحقدث !0 
يعنى الصلاة بنيّة الدّعاء. وقد جاء في المسان: (الستحة الدّعاء وصلاة التطوّع والنافلة: يُقال: فرغ 
فلان من سبحته أي من صلاته النافلة. سميّت الصلاة تسبيحا لأن التسبيح تعظيم الله وتتزيههه من كل 
سوى قال ابن الأثير (606ه) !0 وإئما خصت النافلة بالسّبحة وإن شاركتها الفريضة في معنى التسبيح؛ 
لأن التسبيحات في الفرائض نوافل "5 ٠‏ فقيل لصلاة النافلة سبحة لأئها نافلة كالتسبيحات والأذكار في أئها 


غير وا جبة) "6 


3-1-1 القرائن الزمنية ودلالتها على وجود الصلاة في شريعة زكرياء انننه: 
قال تعالى: « خَرَ عل وَْمِهِ. من لْيحَرَاٍ فَأوْحَح له أن سَيحوأ َه ود عَشِيًا 714 : فهذه آية أخرى تثبت بأنْ 
المخراب كان بالنسبة للأنبياء والصالخحين فق الأزمنة الغابرة مو ضسع صلاة وعبادة ونقل الرازي 


المقاييس في اللغة: أحمد ابن فارس تحقيق: عبد السلام هارون. 3/ 125. دط. دت. دار الجيل؛ بيروت. لبنان. 

017 هو الطرماح بن حكيم بن الحكم من طيء ويكثى أبا نفر شاعر إسلامي فحل ولد ونشأ في الشام وانتقل إلى الكوفة كان 
هجّاء توفي25 أف ينظر ترجمته: الشعر والشعراء: ابن قتيبة2/ 570, والأغاني: أبو الفرج الأصفهاني 43/12 

ينظر ديوان الطرماح: تحقيق: عزّة حسن. ص38 1., دط. 968 1. دد. دمشق. سوريا. 

هو أبو السعادات المبارك بن محمد بن عبد الكريم الشبباني المعروف بابن الأثير والملقب بمجد الدين توني606 هب من 
آثاره: (الإنصاف في الجمع بين الكشف والكشاف». (البديع في شرح الفصول والنحو لابن الدّهان). (النهاية في غريب 
الحديث والأثر)ء بنظر ترجمته: إنباه الرواة على أنباه النحاة: القفطي257/3. ومعجم الأدباء: ياقوت الحموي17/ !7 . 
النهاية في غريب الحديث والأثر:مجد الدين أبي السعادات المبارك بن محمد الشيباني الجزري (ابن الأثير): تحفيق: طاهر 
أحمد الزاوي وحمود محد الطناحى . ر2/ 331. دطء ©1979. المكتية العلمية: بيروت. لبنان. 

"5 لسانالعرب474/2 ْ 
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(ت604ه'"'' الإجماع عن المفسرين بأنهم اتفقوا على أن المراد بالتسبيح هاهنا الصلاة. وهو جائز في اللّغة 
كما أشرنا إلى ذلك آنفا؛ يقال: سبحة الضحى أي صلاة الضحى. فعن عائشة (ت50ه)**' رضي الله عنها 
في صلاة الضحى : إني لأسبحها أي لأصليها '”'. وعلى هذا المعنى يحتمل أن تكون الصلاة المقصودة أن 
البكرة صلاة الفجر والعشي صلاة العصر '*. كما ذكر ذلك الطبري الذي رأى بأنْ المعنى في الآية يحتمل 
صلاة الغداة والعشي لوجود كلمت (بكرة وأصيلا) الدّالتين على وقتين من أشهر أوقات تأدية الصلاة'”. 
وهذا المعنى اللّغوي لم يرتضه الطاهر بن عاشور. حيث لم يشر إليه لأنه حصر المعنى في الذكر وتنزيه الله '©. 
وهو ما يمكن أن يكون ضمن الصلاة. فما دلّت عليه النصوص المدرجة في شرح هاتين الآيتين يعد دليلا 
على إمكانية تحمّل لفظ (سبّح) لمعنى إضافي هو الصلاة. كما أن قوله: ا مَأَوْحَإِلحْ أن سَيَحْوامكْرَه وديا # 
قرينة زمنية عادة ما يرتبط بها وقت أداء الصلاة أكثر من الذكر نفسه. لأنّ الذكر وقته غير محدّد. 


2-1 العبادة في شريعة آل عمران: 
1-2-1 المحراب ودلالته على إقامة الصلاة: 

قال تعالى: «( هَنَمَبَهَا ريصا بول حسَنٍ وَأَنْمتَهَا باحسنا وكََْهَا دكي لماحل لازي لواب وَجَدَيندَهًا 
نكا 4" : قام أكثر من دليل على أن المحراب موضع تعبّد في معظم الشرائع السماوية. ولم يخصّص إلا 
للتحئّث والصلاة بوصفها مظهرا ألا من مظاهر كل ديانة؛ فقوله عزّ وجل: «اكُلَما مَحَلَ عَلِيَارْوْيَا لهاب © 
يعبى ذلك أن مريم عليها السلام كانت معتكفة في المحراب تؤدي عبادتها بشكل متواصل غير منقطعة عنها 
إلى سواهاء تماما لمقتضى معنى قوله تعالى: 8 وَأَنْبَتََا تبَكَاحَسَئَا #. فلكي تنسجم هذه التنشئة مع ما هي عليه 


1 هو محمد بن عمر بن الحسين بن الحسن بن علي العلآمة. فخر الدين أبو عبد الله الفرشي البكري الطبرستاني الأصل. 
الرازي المولد من ذرية أبي بكر دنب توفي سنة606 ه. من آثاره: (البرهان في قراءة القرآن). (المصنف في إعجاز القرآن). 
(مفاتيح الغيب) وهو تفسيره. ينظر ترجمته: طبقات المفسرين: الأدنروي ص 213. وطبقات المفسرين: السيوطي 
ص5 !!. 

هي عائشة بنت أبي بكر الصديق بن أبي قحافة بن عامر بن عمرو بن كعب بن سعد بن تيم بن مرّة بن كعب بن لؤي 
وأمها أم رومان زوج الى + توفيت سنة50 ه. ينظر ترحمتها: الطبقات الكبرى: ابن سعد 58/8. 

ولم نقف على هذا الأثر في كتب الصحاح وروافدها بما في ذلك غريب الحديث وقد انفرد ابن فارس بذكره في المقاييس. 
051 مفاتيح الغيب: الفخر الرازي 174/7 

167 جامع البيان عن تأويل آي القرآن: الطبري 12/ 496. 

50 التحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور 17/16. 
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من الورع والتقرى فلا بد أن تتفرغ للعبادة مطلقاء فإن كانت تقوم بجميع العبادات المعروفة فهي حتما 
ستصلي وتصوم وتبتهل بالدعاء والذكر. وهذا ما لا يتطلّب الحركة والانتقال من مكان إلى آخر كالحج 
والزكاة» هذا كان من الجائز حسب المقام الذي صورته الآية أن يكون من مستلزمات المحراب القيام 
بالصلاة. 


2-2-1 متعلّقات الصلاة ودلالئها على كيفية أدائها: 

-قال تعالى: « يَعَريمٌ ف ريك وَأسْجُوى وَركيى مَمَ الكيرت »''': لم يرد في نص الآية لفظ الصلاة 
وإنما وردت ألفاظ ملازمة لها ودالّة عليها. فلا صلاة بدون ركوع وسجود على الأقل في شريعة الإسلام. 
فإن لم يكن هذا السلوك أو الركوع من خصائص الشرائع السابقة. فهو حتما شكل من أشكال تأدية الصلاق 
كأن يكون السجودٌ مثلا هو الصلاة عينها.ء أما أن تذكر هذه القرائن الثلاث (قدوت. سجود. ركوع) 
بوصفها أركانا لعبادة ما. فهي حتما لم تشر إلى غير الصلاة. لأن المعاني اللغوية لا تفضي إلا إلى ذلك؛ 
فالقنوت في لغة العرب ورد بمعان كثيرة؛ منها ما ذكره الخليل بن أحمد الفراهيدي في معجمه: (قنت: وقَنشُوا 
للَّهِ اطاعره. ومنه القَنُوتَْ أي الطاعةً. وانتون أي مُطيعون. والقنوت: الدّعاء في آخبر الوثر قائماً. ومنه قوله 
تعالى: «حَنْفِظُوا عَلَ ألصَكلوتٍ والصسكرة لوسك وَفُوْمُوا نه مَددِتيتَ 2/4 . وقوله: « أمَنَهْوَ ثانا الْتَلِسَادَاوفَايمًا 
حدر الآيزة ةيوه فل كل وى ابت وَ بون دكؤا الب '*. وهو السدعاء قياماً 
هاهنا.وقَئّتت المرأة لِرّوحِها أي أطاعَئه) '*“. ولقد أضافت المعاجم من بعده معان أخرى للفظ القدنوت 
جمعتها من لغة العرب النى تضمّنت مرادفات فا على جهة المقاربة المعنوية لا اللفظية. ولأصحابها في ذلك 
شواهد تدل على اطراد المعنى الذي أشاروا إليه لأن الاستعمال هو واقع الكشف عن المعنى؛ قفي لسان 
العرب: (وحقيقة القانت أنه القائم بأمر الله. فالداعي إذا كان قائمأ خخْصْ بأن يقال له قانت. لآنه ذاكر لله 
تعالى. وهو قائم على رجليه. فحقيقة القنوت العبادة والدعاءً لله عز وجل في حال القيام؛ ويجوز أن يقسم في 


"01 آلعمران43 
57 البقرة238 

3 الزمر9 

العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي. تحقيق: مهدي المخزومي وابراهيم السامرائي5/ 129. دط. 1409هف مؤسسة 
اهجرة. طهران؛ إيران. 
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سائر الطاعة؛ لآنه إن لم يكن قيامٌ بالرّجلين فهو قيام بالشيء بالنية. قال ابن سيّده (ت448ه)'': 
(والقانت القائم بجميع أمْر الله تعاق», 7 من ذلك حديث ؛أجابر (ت78ه)'” قال: «سُثل الي يل أي 
الصّلاةٍ أَفضّل؟ قال: طُولُ القَنُوت»ء”” يريد طُولَ القِيَام) ”” '. وفي تاج العروس: (... والقَنُوتْ أيضاً الصّلاق 
ويُقَالُ للمُصَلّى: قانت) ©. وفي الحديث «مَكلُ الْمجَاهِدٍ في سبيل الله كمكل القَانت الضّائم» 6" أي المصلي. 
دقيل: القْنُوت القيام الطَاعَةٍ التي ليس معها مَعْصيّة هوت يِنَالْقَنيينَ #'* أي من العَابِدِينَ. وفي الأثر: 
فك ساعةٍ خيرٌ من نوت ليلة”” ١‏ فهذه المعاني وغيرها جمعت في أبيات شعرية عدّدتها وحصرت أوجهها؛ 
قال ابن حجر العسقلاني (ت852) ”" (من الطويل): 


17 هو أبوالحسن علي أبن حمد ابن سيّدة الضرير الأندلسي المتوفى 448ه. من آثاره: (شرح المشكل في شعر المتني). 
(الحكم والمحيط الأعظم). (المخصّص). ينظر ترجمته:جذوة المقتبس في ذكر ولاة الأندلس: أبو عبد الله محمد الحميدي 
ص !| 3, دط. 1966. الدار المصرية, القاهرة. مصر. و انباه الرواة: القفطي2/ 225,. ومعجم الأدباء: ياقوت 
الحموي2!/ .23١‏ 

07 المحكم والمحيط الأعظم: أبو الحسن علي ابن حمد ابن سيّدة. تحقيق: عبد الحميد هنداوي. 6/ 338. ط ا. 2000, دار 

الكتب العلمية؛ بيروت. لبنان. 

جابر بن عبد الله بن عمر بن حرام. أنصاري. سلّمي. صحابي. شهد ببعة العقبة؛ وغزا مع النبى * تسع عشرة غزوة. 

أحد المكثرين من الرواية عن الني 32؛ كف بصره قبل موته بالمدينة المنورة سنة78ه. ينظر ترجمته: معجم الصحابة: ابن 

قانع !/ 136. والإصابة: ابن حجر |/ 433. 

003 صحيح مسلم: مسلم بن الحجاج أبو الحسين القشيري النيسابوري. تحقيق: محمد فؤاد عبد الياقي. 1/ 520. دط. دت. 
دار إحياء التراث العربي. بيروت. لبنان. 

15 لسانالعرب73/2 

1< تاج العروس من جواهر القاموس: محمد مرتضى الزبيدي. تحقيق: علي شيري. 110/3 دط. 1414اه دار الفكرء 
بيروت؛ لبنان. 

7 صحيح ابن حبان : محمد بن حبان بن أحمد أبو حاتم التميمي البستي. تحقيق: شعيب الأرنؤوط. 10 / 482 . ط2. 
3 مؤمسة الرسالة. بيروت. لبنان. 

ر5) التحريم2| ١‏ 

“00 هذا الأثر عدّة رواة اختلف العلماء في نسبته إليهم؛ ينظر: مصنف أبي شيبة: أبو بكر عبد الله بن محمد بن أبي شيبة 
الكوفي. تحقيق: كمال يوسف الحوت. 190/7. ط]. 1409ه مكتبة الرشيدء الرياض. المملكة العربية السعودية. 

557 هو أحمد بن علي بن محمد بن محمد بن علي بن أحمد الكناني العسقلاني المصري المولد والمنشأ والدّار والوفاة والشافعي 
ويعرف بابن حجر شهاب الدين أبو الفضل. محدّث . مؤرخ . اديب. شاعر . المتوفى852ه من آثاره: (فتح الباري 
بشرح صحيح البخاري). (الإصابة في تمييز الصحابة). (الدرر الكامنة في أعيان الماثة الثامنة)؛ ينظر ترحمته: البدر الطالع 
بمحاسن من بعد القرن السابع: محمد بن علي الشوكاني. دتح. 5/1 دطء دت,. دار المعرفة؛ بيروت. لبنان. و شذرات 
الذهب: ابن العماد 7/ 270. 


68 


ولفظ القثوت اعْدذ مَعَانَهُ ئس 1“ مَرِ دأ عا م شرام انِي مُرَة مه 


دُعَاءٌ دوع والعبِاةَةٌ طاة إِقَامَنْعَاإفرره )0 دويية 
سُكُوتْ صلة وَالقِهَامٌ وطُولة كذاك دَوَامٌ الطّامَةٍ الرَابحٌ ”ا 


وقد أضاف إليها المتأخرون بيتا آخر إتماما لبقية المعاني وهو: 
ممرة» وام م م 0 00007 ل ل 8 )2١‏ 
دَوَامٌ إِحَج؛ طول هرو توَافضع إلى الله خخ ذا ميكة وئكمازهيه 


فتَحَصّل لنا مما نَقَدّمْ في معنى القنرت أربعة عشر معنى. ٠‏ وهي: : الطَاعَةٌ. والسكوت؛ والدَعَاء 
والقيَام والإِمْسَالكُ عن الكلام. وطُول القيام» وإدامة الْحَجّ. وإطَالةٌ الخَرُوء وَالنَوَاضمْعْ. والصلاة والتبّة 
والخشوع. والعبادة. والطاعة. 

فلفظ مثل هذا يحتمل كل هذه المعاني لا بذَ أن يكون الفصل في تحديد دلالته سياق النصّ الذي 
يرد فيه؛ فالقراءة الواعية لقوله تعالى: «9 يري أي لريّكِ وَأسْجُوى ورك ممَ اكيت 4 وجب فهمًا واحدا يكون 
حَكمًا على المعاني السابقة. وهو أن يكون القنوت في هذه الآية بمعنى الصلاة التي تستوجب القيام وطوله 
مع الخشوع للوصول إلى قمّة الإخلاص في الطاعة. والدّليل الآخر على أن الأمر هنا كان بالصّلاة قوله: 
(وَامسْجُدِي)؛ فبمراجعة المعاني المعجمية هذا اللّفظ يتبيّن ما يلي: 

سجد: إذا انمحنى أو اتتصب أو خضع وخشع وتذلل أو طاطا راسه أو فتر الطَّرف””,. وفي المعنى 
الأول يقول حُمّيد بن كر (ت نحو 30ه)/* يَصف نساءٌ (من المتقارب): 


قله | / > / , 3 7 و .مايوه 1 09 5 ارها 


205 هذه الأبيات نسبها ابن حجر العسقلاني لشيخه زين الدّين العراقي المحدّث؛ ينظر: فتح الساري في شرح صحيح 
البخاري: ابن حجر العسقلاني» نحقيق: عيد العزيز بن باز وتحمّد فؤاد عبد البساقي 2/ 8ش طالء 2001١‏ دار مصر 
للطباعة. القاهرة. مصر 

2 نسبه الزبيدي لبعض شيوخه ينظر : تاج العروس 3/ 110. 

“205 تهذيب اللّغة: الأزهري 10/ 569. المقاييس: ابن فارص 3/ 133 الصحاح: إسماعيل بن حماد الجوهري: تحقيق: أحمد 
عبد الغفور عطار. 2/ |42 طك. 2.1990 دار العلم للملاين. بروت. لبنان. 

ا4) حميد بن ثور افلالي العامري أبو المثتى شاعر محضرم عاش زمنا في الجاهلية وشهد حنينا مع المشركين وأسلم ووفد إلى 
النبي عو توفي غو30هف عده الجمحي في الطبقة الرابعة من الشعراء الإسلاميين. ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: 
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و 0 ل أزمتو | 4 رت 0 4 10 مَارَى لأ رْبابِجَ الك 


يقول لما ارئحَْن ولَوَيْنَ فضول أزمةٍ جمالِهنَ على مُعاصمِهن أمْجَدَت لَهُنْ أي أن الجمال انحنت 
وتمكن النسوة من ركوبهاء أمّا معنى الانتصاب فقد ورد فيه قول الشاعر (من الرجز): 


إلك لنلئلقى لين ذافذدا ألم مِنْوَهم يتل القافِذا 
لولاالرْمَام اقَتَحَمٌ الأجاردا بالغرب أو دق النْعَامٌ الساجدا *' 


ومن شواهدهم في معنى المخشوع والتذلل قوله تعالى: 8 أَلرَمَرَأنَ أَهَهَيسَجُد ل مف اموت ومن فى 
الْأرضِ والسّمْس والقَمر والتجوم وبال وَالشّجِر واَلدَوابُ وحكيير من الاين وَكَثير سحن لي الْعَدَاب ومن من ألهُهمَاله نمكم 
نَأل يَفعَلُمَايئكهُ 4'”". فسجود المخلوقات المذكورة في الآية الكريمة من دون الناس يكون على سبيل الخشوع 
والتذلل؛ حتّى وإن كان سجودهم حقيقياء وللعرب شاهد في هذا المعنى؛ قال الشاعر (من الرمل): 


4 َ 


ساجد اقفر مًايرئفة خاشيِع الطْرْفواصّم| 
بيجم مضيا' البأ في حَجَرَاتِهِ ترى الأكم ِنْهَاسْجِدا لَلْحَوَافِرٍ 0 


003٠٠‏ ينظر ديوان حميد بن ثور الهلالي؛ وفيه بائية أبي داؤد الأيادي صنعة: عبد العزيز الميمي. ص | 5. دط. دت. دار القومية 
للطباعة والنشر. القاهرة.» مصر. 

لم نقف على قائلها. وقد وردت في الأضداد: الأصمعي. تحقيق: أوغست هفنر. ص 43. دطء دت. دار الكتب العلمية. 
بيروت. لبئان.. والأضداد: لابن السكيت. تحقيق: محمد عودة سلامة أبو جري. ص124. دط. دت. مكتبة الثقافة 
الدينية. القاهرة. مصر. 

37 الحج8ا 

لم نقف على قائل هذا البيت؛ ينظر: كتاب الأضداد: محمد بن القاسم الأنباري. تحقيق: محمّد أبو الفضل إبراهيم 
ص 295, دط. 1998. المكتبة العصرية. بيروت. لبنان. 

167 هو زيد الخيل بن مهلهل من طيء يكنى بابي مكنف شاعر تحضرم؛ كان قد وفد على النبي :: في وفد طيء وأسلم 
فسماه زيد الخير ٠‏ توني9 للهجرة. ينظر ترجمته: الشعر والشعراء ابن قتيبة1/ 278,. والأغاني8/ 241. 

ينظر شعر زيد الخيل . جمع ودراسة وتحقيق: أحمد مختار البزرة. ص1!0. طاء 1988. دار المأمون للتراث. دمشق. 


سوريا. 


6) 


0 


ومما يُوضّح معاني السجود التى أشرنا إليها آنفا قول الشاعر يشرح لفظ السجود بمعنى طأطأة 


وقُلْنَ لهاء' جِذ لِلَبَآ قا | 217 


والملاحظ أن هذا المعنى قريب من معنى الإنحناء الذي ورد في البيت الأوّل من سلسلة الأبيات 
التى أوردناها قصد شرح لفظ السجود إذا ما ورد في كلام العرب شعرا ونشراء كما ساقوا شاهدا آخر في 
معنى فتور الطّرف؛ حيث أنشدوا قول كثيّر عرّة (ات105ه)**' (من الطويل) : 


1" َك 7 | أن 8 له 7 دنا و . جَاقَّ و 0 | م دَيْن راب”ة 


وما يحفّق معنى السجود الحقيقي في شواهد العرب الشعرية قول الأسود بن يُعفر النهشلي”' (من 
الكامل): 


من خَمر ذي نطف امن ملق وافسى بها لدراهم الإسجاد” 


ودراهم الإسجاد درَاهم كانت عليها صورٌ ملوكهم: وكانوا إذا راوها سجَدُوا لهاء تعظيما لمن 
رأوه تمثلاً فيهاء فورود هذا الشاهد يعني أنّ السجود المقترن بوضع الجبهة على الأرض كان سلوكا تمارسا 
في بعض الشرائع. سواء كان مستقلا كما هي الحال في هذا البيت قصد التعظيم والشكرء أو أنه يكون ضمن 
عبادة الصلاة» وأكثر ما يرتبط السجود بالركوع لأئهما من الأركان المتلازمة في عبادة الصلاة . على أن 
الركوع سلوك يؤدّى أولاً والسجود يليه بعد ذلك. على الأقل فيما هو متعارف عليه في شريعة الإسلام؛ أمّا 
في الديانات السّماوية الأخرى فمثل هذه الآية: «وَاسْجُوى ورك مَعَ الكييت 4+ تبيّن أن ترتيبهما يختلف في 
شريعة آل عمران ومن جاء في زمانه أو أن الركوع المذكور في الآبة ليس هو السلوك الذي نعرفه في الشريعة 


0 لم تورد المعاجم شطره الثاني. ينظر: تهذيب اللغة: الأزهري10/ 569 والمقاييس في اللّغة: ابن فارس3/ 133 

هو كثير بن عبد الرحمن بن الأسود بن عامر الخزاعي؛ أبو صخر شاعر متيّم مشهور من أهل المدينة؛ من شعراء الغزل. 

توفي105اه ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي. 540/2. والشعر والشعراء: ابن قتيبة1/ 449. 

2-13 ينظر ديوان كثير عزّة؛ تحقيق: إحسان عبّاس. ص67. دط. 1972. دار الشروقء بيروت. لبنان. 

177 شاعر جاهلي من بنى حارئة بن سلمى بن جندل بن نهشل بن دارم ويكتى أبا الجرّاح وكان أعمى؛ ينظر ترجمته: طبقات 
فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي 1/ 147 والشعر والشعراء: ابن قتيبة |/ 248 

"005 ينظر :المفضليات: المفضل الضي. ص18 2..والمقاييس في اللّغة: ابن فارس 3/ 134. 
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الإسلامية. لهذا وجب استفتاء المعاجم اللّغوية لإدراك المعاني التي يحتملها لفظ الركوع في لغة العرب التي 
قومة من الصلاة ركعة؛ وركّمٌ ركوعا. وكل شيء ينكب فتمس ركبته الأرض أو لا تمسنها بعد أن يطاطىء 


رأسّه فهو راكم؛ قال لبيد (من الطويل): 
أغبر أخبار القرون التي مضت أدِبْ كأني؛ كّأماقمت. راكه'" 
وقال (من الطويل): 


ولكنيى األنص العسيس تلدمى أظلاهها وتركم بالخخرون 2 (3) 


أورد الخليل في نصّه هذا معنيين للركوع هما: الانحناء والانكباب على الوجه بنية الركوع؛ وليس 
هذان المعنيان بأوضح ما ذكره أصحاب المعاجم الأخرى من معان إضافية لهذا الأفظ وهي: الحضوع 
وطأطأة الرأس والشكر والسجود. كما أن العرب تسمي الحنيف راكعا إذا لم يعبد الأوثان» كما أن الرّاكع 
المفتقر بعد غنى؛ وركع في اللّغة كذا كبا وعثر”",. وقال ابن دُريد (ت321ه)77: (الركعة: اموه في الأرض 
وهي لغة يمانيّة) © قال بشر بن خازم (من الوافر): 


وأَفلِت حاجب فوت التوالي وا ف قَاءَ تر 2 في النا اب فق 


ويساق هذا البيت شاهدا على معنى الركوع إذا وافق حال المرء عندما يعثر ويكبو. ومن شواهد 
العرب في معنى الاتكباب على الوجه إذا أرادوه بلفظ الركوع أثر لعلي نه (ت40ه) قال : (نهاني رسول 


ينظر البيت في ديوانه ص88 

22 نسبه الخليل في معجمه إلى لبيد ول يرد في دبوانه ولعلّه اختلاف ألفاظ ينظر العين: الخليل 1/ 201. 

9 المصدر نفسه ص200 

57 المقاييس في اللّغة: ابن فارس2/ 435 واللّسان: ابن منظور. 8/ 133. 

0055 محمد بن الحسن بن عتاهية أبو حاتم أبو بكر الأزدي. من أعلام طبقة اللغويين السّادسة في الملدرسة البصرية توفي 32ف 
من آثاره: (الاشتقاق).؛ (جمهرة اللّغة)؛ (المقصور والمدود)» ينظر ترجمته: مراتب النحويين: أبو الطيب اللُغوري ص99. 
وطبقات النحويين واللغويين: الزبيدي ص 183. 

)6 جمهرة اللّعْة: أبو بكر محمد بن الحسن بن دريد الأزدي. محقيق: إبراهيم شمس الدّين. 2/ 91. طا؛ 2005, دار الكتب 
العلمية؛ بيروت. لبنان. 


17 ديوان بشر بن أبي خازم ص227 
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الله يط أن أقرأ وأنا راكع أو ساجد '!'؛ قال الخطابي: (َا كان الركوع والسجود. وهما غاية اذل والخضوع. 
مخصوصين بالذكر والتسبيح نهاه عن القراءة فيهماء كأنه كرِه أن يجمع بين كلام الله تعالى وكلام الناس في 
مَوْطِنَ واحد. فيكونا على السواء في الْمحَلّ والمؤْقِع) '*. وكانت العرب في الجاهلية تسمي الحَيف راكعاً إذا 
م يَعْبّد الآوثان وتقول: رَكّعّ إلى الله؛ ومنه قول الشاعر (من الطويل): 


إلى نهرب البرفّةرائيغمة” 


ويقال: ركع الرجل إذا افْتَقَرَ بعد غِنىّ والحَطّْت حاله؛ قال أضبط بن قريع ' (من الخفيف): 


لا تخحقف رن السَهِييَّء هلك أن تركم يَوْمأء والدهرٌ قد رَقَمَة”65 


فلفظ (ركع) في هذا البيت اختصر وصف حالة المرء حينما ينتفل من يسر العيش إلى شظفه. 

فما أوردته المعاجم من معان كثيرة ومتنوّعة لألفاظ القنوت والسجود والركوع كلها ابانت عن 
حقيقة وجود عبادة الصلاة. ولو بوجه لا يمكن وصف كيفيتهاء وللمفسرين قول مبسوط في هذاء وقد 
اختلف أهل التاويل في مسألة القنوت أهو طلب لإدامة القيام أم الدّوام على الطاعة. أو أن المقصود به هو 
الدّعاء أو الإخلاص. وللفظ (القنوت) في القرآن ما يؤيّد كل معنى من هذه المعاني ”© واقتران هذا اللّفظ 
بالركوع والسّجود يخصّص نوعا ما من معناه» حيث يدل على دوام الطاعة أو الدّعاء والمعنى الأوّل أرجح. 
وهناك اختلاف آخر في مسألتي الركوع والسّجود. أهما من جنس الصلاة التى فرضت في الإسلام؛ أم آلهما 
ركنان لا تخلو منهما أي صلاة شرّعت. قال فخر الدين الرازي: (لم قدّم ذكر السّجود على ذكر الركوع؟ 
والجواب من وجوه: الأوّل: أنْ الواو تفيد الاشتراك ولا تفيد الترتيبء الثاني: أنْ غاية قرب العبد من الله 


220 صحيح مسلم|/ 348, صحيح ابن حبان5/‎ ١ 

213 غريب الحديث: أحمد بن محمد بن إبراهيم الخطابي. تحقيق: عبد الكريم إبراهيم العزباوي. 632/١‏ دط. 1402.. 
جامعة أم القرى. مكة المكرّمة؛ السعودية. 

15 صدر البيت: سيلغ عذرا أو نجاحا من امرئ. والبيت في ديوان النابغة ص 237 . 

هو الأضبط بن قريع من بنى عوف بن كعب بن سعد وأمه عجيبة بنت دارم بن مالك بن حنظلة؛ شاعر قديم؛ ينظر 

ترجمته: الشعر والشعراء: ابن قتيبة1/ 370, والأغاني: أبو الفرج الأصفهاني18/ 134. 

58 اورد البيت أبو الفرج الأصفهاني ني أغانيه18/ 134. 

)6 أحكام القرآن: أبو بكر أحمد بن علي الخصاص. ضبط نصّه وخرج آياته: عبد السلام محمد شاهين2/ 16, ط2؛ 2003, 
دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان. 
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أن يكون ساجداء قال: 3# :«أقرب ما يكون العبد من ربّه إذا سجد» ”'". فلمّا كان السّجود مختصا بهذا 
التّوع من الرّتبة والفضيلة لا جرم قدّمه على سائر الطّاعات. ثمّ قال «وَأركيى مَمَ اكيت #وهو إشارة إلى 
الأمر بالصلاة. فكائه تعالى يأمرها بالمواظبة على السّجود في أكثر الأوقات. وأمًا الصّلاة فإئها تأتي بهافي 
أوقاتها المعينة لهاء والئالث: قال ابن الأنباري: قوله تعالى: ©أفْنْت # أمر بالعبادة على العموم. ثمّ قال بعد 
ذلك « وَأسْجُرى وَارْكى #يعني استعملي السّجود في وقته اللائق به. واستعملي الرّكوع في وفته اللائق به. 
وليس المراد أن يجمع بينهماء ثم يقدّم السّجود على الركوع. الرابع أذ المثلاة تسى سجوداء كما قل في 
قوله: 8 رمِنَ الَْلِ سَسبَسَُ ودب رَلشُجُوو #'7. وفي الحديث: «إذا دخل أحدكم المسجد فليسجد سجدتين: !0 
وأيضا المسجد سمي باسم مشتق من المجود والمراد منه موضع الصلاة. وأيضا أشرف أجزاء الصلاة 
السّجود. وتسمية الشّيء باسم أشرف أجزائه نوع مشهور في الجاز. 

إذا ثبت هذا فنقول قوله: 8 يري مقي #معناه: (يا مريم قومي). وقوله: «وَسْجَُرى #أي 
(صلي).؛ فكان المراد من هذا السّجود الصلاة. ثم قال: 8 وَأركَهِى مم التكبيرت 4 إمّا أن يكون أمرا لها بالصّلاة 
بالجماعة. فيكون قوله: 8 وَأسْجُوى #أمرا بالصّلاة حال الإنفراد» وقوله: 9 وَأرَكيِى مَمَ اكيت #أمرا بالصّلاة 
في الجماعة. أو يكون المراد من الركوع التواضعء ويكون قوله: 8 وَاسْجُوى #أمرا ظاهرا بالصلاة؛ وقوله: 
9وَاركيى مم ألكييت 4 أمرا بالخضوع والخشوع بالقلب. 

الوجه الخامس في الجواب: لعلّه كان السّجود في ذلك الدّين متقذما على الركوع) '* وقوله: 
«#واركى مَمَ كيرت # تحفيز لها على مداومة الطاعة. ولفظ (الراكعين) يدل على أن ثمّة من كان يعبد الله 
معها في بيت المقدسء ودلالة اللفظ على جمع المذكر بدل المؤنث يشعر بأولوية الإقتداء بالرجال بدل 
النلساء)”©. 

لقد ائسع معنى التأويل في هذه الآية ليشمل كل احتمال يمكن أن يفسّر ظاهرة التزام العبادة في 

مكان خاصء الأولوية فيه للصّلاة سواء سبق سجودها ركوعها أو كان معنى السّجود والركوع هو الصّلاة 
نفسها. لأن الكيفية لا بدَ أن تختلف باختلاف الأمم والشرائع. لكن المفهوم يبقى قائما بالنظر إلى اطراد 


''1| صحيح مسلم[/350 

403 2 

3 وروايته في الأصل: إذا دخل أحدكم المسجد فليصل سجدتين؛ ينظر: صحيح ابن حبان6/ 244 

مفاتيح الغيب218/3. 

057 الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاوبل في وجوه التأويل: أبو القاسم جار الله الزتغشري. /١‏ 429. دطء دت. دار 
الفكر: بيروت. لبنان. 
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معنى الصلاة في كل لغة تعبر عن عبادة ماء والدليل على ذلك إقرار عيسى اغكلا بهذا المفمهوم وهو صبي في 
حضن أمّه. ليبيّن لبنى إسرائيل بأنّ أصل رسالته التى سيبلغها لهم : تقوم على آداء الصلاة وإيتاء الزكاة قال 
تعالى: « وَجْمَلَن با م ماركا أَيْنَ مَأ مَاحكُنتُ وَأَوْصَن بالصَّلرة وزكر مَادْمَتُ حَيا ًًٌ 0 


3-1 العبادة في شريعة موسى 2: 
1-3-1 محديد القبلة وعلاقتها بإقامة الصّلاة: 

فال تعالى: « وَأوَِتِم إل موي وَل يا مركا بسر موك ولجْمَنوا يُوتَحكُم قِسَهوَدِسوالصَاروَمَئْر 
التؤييرت 4 

حوى نص الآية لفظ البيت مزتين ليدلَ على أنه المكان الذي يضمن الاستقرار في نهاية الملاف. 
فكأئه مستودع لكل غاية ماديّة أو معنوية» لهذا لم تستخدم العرب البيت بمعنى واحد. بل عدّدت أوجه 
معانيه وحافظت على مفهوم الاستقرار فيه والكبات. وأهم تلك المعاني المنتزعة من آثار كلامهم نثرا وشعرا 
ما يلي: (الشرف. والرْويجَ والعثر. ٠‏ وعيال الرَجْلء والكَيّة والقَبْن وفرْش البَيِتب وبَيِتْ الشاعر. 
والمراة)'”". وقد قال ابن منظور (ت711ه) '* تعبيرا عن معنى البيت إذا كان يعني الشرف: (والبِنِتَْ من 
ُيُوتات العرب: الذي يْضُم شرف القبيلة؛ قال العباس بن عبد المطّلب يه ””' (من المنسرح): 


١ 8‏ 2 ىب ك اله يمن مم : يف ملم أ 4 تحتّهاال 5 ٠‏ (6) 
لك مريم !3 
2 يونس87 


057 ينظر التهذيب: الأزهري 133/14 المقاييس: ابن فارس[/ 325 . الصحاح: الجوهري 218/1 والنّسان: ابن 
منظور2/ 16. والقاموس الحيط: محد الدّين الفيروز آبادي؛ [1/ 193. دط. 1999. دار الكتب العلمية» بيروت. لبنان. 
“05 هو محمد بن مكرم بن علي وقيل رضوان أبو الفضل جمال الذين بن منظور الإفريقي المصري المتؤفى سنة 711ه من 
آثاره: (سرور النفس بمدارك الحواس الخمس). (لسان العرب). (مختار الأغاني)؛ ينظر ترجمته: الواني بالوفيات: صلاح 
الدين خليل الصّفدي. تحقيق: أحمد الأرناؤوط. وتركي مصطفى. 5/ 37. ط|. 2000. دار إحياء التراث العربي. 
بيروت. لبنان. والدرر الكامنة: ابن حجر6/ 15. 
هو أبو الفضل العباس بن عبد المطلب؛ عم رسول الله ة. ينظر ترجمته: معجم الصحابة: ابن قانع 2/ 275: الإصابة: 
2/7 .:. 


الكل 


أبن حجر 
١م‏ ورد البيت في النهاية في غريب الحديث والأثر: ابن الأثير !/ 170 و لسان العرب: ابن منظور2/ 16. 
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جَعَلّها في أعلى دف بيتاً؛ أراد ببيته: شرفه العالي؛ والْمُيْمِنُ: الشاهد بفَضلك)''. أمَا إذا 
أرادوا بالببت معنى التزويج فإئهم يقولون: (بَنى فلانٌ على امرأته بَنْنَأ إذا أغرّس بها وأدخلها بَيَْأ 
مَضْروباً)”*. وساقوا شاهدا آخر للدّلالة على معنى الدَّار والفصر حينما يكتّى عليهما بالبيت» وذلك في نحو 
قول جبريل اغلكة: (بُِْرْ خديجة (ت3 ق.ه) '” بيت من فصّب) 7 ». أراد بَشْرها بقصر من لؤلؤةٍ مُجَوْفَةٍ 
أو بقصر من رُمُرْدَة) '. كما وظَموا البيت للكناية عن عيال الرّجل إذا ما كثرواء قال الشاعر (من الرجز): 


مما لي إذا الزمئها صصابيت أي ٠.‏ غير 3 7 ر١١6)‏ 


فالشاعر هنا يصف حاله الذي غيّره كثرة أولاده. وذلك لما يجده من عنت في تربيتهم وقضاء 
حوائجهم. وئما أوردوه شاهدا على معنى أصيل يعبّر عن أقرب صورة للبيت الحفيقي كالكعبة» قوله تعالى: 
«جملَ هه الكنبسةَ ابت اكرام نما دّيس وَالشَهرَ لسرم وَالمََيَ وَالتتهدَ 714 واشتهر عند العرب تسمية الكعبة 
بالبيت؛ فيقولون عند حلفهم ورب البيت لما تعارفوا عليه من تقديسه. وأشهر المعاني المستعملة للدّلالة على 
البيت المعروف في عرف المعاصرين قوله تعالى: « يكأيا ابن امنا لاد حُلُوا ييا عير يْتِصكُمْ حَ تم أوسا 
اع مده كم حبر لَك لمك تكرت 1#4؟. فالمعنى ظاهر في وصف البيوت التى هي بمعنى الذيار والمنازل 
التي للها حرمتهاء ولا بد من الاستئذان قبل دخوهاء لما جُعلت البيوت لستر الأعراض فكانت لها هذه 


7 


الخصوصية الاجتماعية والدينية» أمَا في قوله عز وجل: 8 ف يبوت أوْنَ أ أن رهم يْحَكَرَ فا سكم يح لم فا 


4 المصدر نفسه16/2. 

3 المصدر نفسه16/2. 

7 هي خديجة بنت خويلد بن اسد بن عبد العرّى بن قصي الأسدية زوج النى يذ أوّل من صدقت ببعخه مطلقاء كانت 
تدعى قبل البعثة الطاهرة. وأمّها فاطمة بنت زائدة فرشية من بني عامر. توفيت سنة عشر من البعشة بعد خروج بني 
هاشم من الشّعب. ودفنت بالحجون؛ ينظر ترجمتها؛ معجم الصّحابة: ابن قائع 1/ 139. والإصابة: ابن حجر 7/ 600. 

13 النهاية في غريب الحديث والأثرا/ 170. 

210 وروايته الأصيلة في الصحاح عن عائشة رضي الله عنها قالت ماغرت على امرأة للنبى 3 ما غرت على خدبمة هلكت 
قبل أن يتزوجني لما كنت أسمعه يذكرها وأمره الله أن يبشرها ببيت من قصب؛ ينظر صحيح مسلم 1888/4 وصحيح 
البخاري: محمد بن إسماعيل ابو عبد الله البخاري الجعفي. تحقيق: مصطفى ديب البغاء 3/ 1388 ط3 1987م. دار 
ابن كثير واليمامة. 

2069 ورد البيت في جمهرة اللغة: ابن دريد1/ 225 والتهذيب: الأزعري 333/14 


0( يناب 7 9. عر 
7 7 76 


(3) 


آلشْدُرَ وَآلآسَالٍ 4'''؛ قال الزجاج: (أراد المساجد) 7“ فما تضمتته الآيتين يدل على أنّ أصل البيت البناء 
الذي يأوي إليه المرء تحرّزا مما قد يصيبه من أذى؛ لأن البيت من شأنه أن يحدث الاطمئنان في التفس فكان 
من ذلك أن جعل كناية عن المسجد. حتّى في لغة المعاصرين حيث يستخدمون مصطلح بيوت الله كناية عن 
المساجد. وما يؤكد حقيقة الاستقرار في أي بناء مشيّد يطلق عليه لفظ البيت قوله تعالى في موضع آخخر: 
« رب أعْفِرْ لي وَلوِدَكَ لسن مكل ينو مُؤْس موصن وَالْمؤْمِتَت ولا الطَدِينَإلَّابَ 0!4. فقد مكلت السفينة في هذا 
المقام معنى البيت الذي يأوي إليه كل من أراد منهج نوح الكت سبيلاء وهناك شاهد آخر يدل على أن البيت 
في لغة العرب ياتي لمعان منها: الكناية عن المرأة حياء من ذكرهاء نحو قول عمر بن قنعاس 4 (من الوافر): 


ألابايئته بالعَلَِاء نت ولولا حب أفلكك ما تت 


وليس هذا الاستخدام بحكر على القدماء بل ما زال صداه في اللّهجات المعاصرة لاسيما في 
العاميّة الجزائرية؛ حيث يعبّرون عن المرأة بلفظ العائلة أو الأهل أو الدّار. وقد ورد في القرآن الكريم شاهد 
بعضّد معنى البيت إذا أريد به الأهل؛ قال تعالى: « ور في يبويع رلا تيس كبح الْجنهيئَة الاوك وين الصَلَرة 
وتات اكد ويم أله وروم إِتَسَامِْيدٌ ههيب مَنححكُمْ ارعس أل اليب ويطور تله يا 4 ** إنها يريد 
أهل بيت الني يك أزواجه ويثنه وعَلِيَاً رضي الله عنهم أجمعين. وقد اطّرد استخدام هذا اللّفظ (البيت) في 
معان مجازية نحو كنايتهم عن القبر؛ كقول لبيد (من الطويل): 


وصاحِب مَلْصُوب فُحِعْنا بيورمه ومِنِد الرداع بيت آخر كوكر'” 
1 النور36 
12 عمعاني القرآن وإعرابه: الزجَاج4/ 36 
5 نوح28 
وح 


هو عمرو بن قعاس (وقنعاس) بن عبد يغوث بن محرش بن مالك بن عوف المرادي. شاعر جاهلي. ينظر ترجته: معجم 

الشعراء: المرزباني85 

2153 وردالبيت في شرح بيات سيبويه: أبو محمد السيراني؛ تحقيق: محمد علي سلطانيء 1/ 435. دط. 1976م: مطبعة 
الحجاز؛ دمشئء سورياء والنكت في تفسبر كتاب سيبويه: الأعلم الشنتمري؛ تحقيق: زهير عبد الحسن سلطان. ص 279 
طآء 1987. منشورات معهد المخطوطات العربية؛ الكويت؛. وينسب الببت إلى السموال؛ ينظر ديوانه. دتح. ص84. 
دط. 1982. دار بيروت» بيروت,. لبنان. 

© الأحزاب33 
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وأقزب المعاني ورودا للدّلالة على البيت ما يشيرون به إلى الشطرين من الشعرء فيقولون عنه بيتا 
وهي وحدة شعرية تبنى على أساسها القصبدة قديما وحديثاء قال الشاعر (من الطويل): 
وَيَيْت على ظهْرالمِي بكيشّه بَأسْمَرَ مَشْقُوق الخيائييم يَرْمُف"' 
ارا الأسمر الل وللقصود بالبيت بيت لمر فلو ستكمنا هذ العاني لنشهد على المراد من 
قوله تعالى: 8 وَأْوْحِنَ إِكَ مون وا لّوأ ترا لَِريَكُ) بِمِسَرَ يبنا لكان أقربها معنى الذيار أو المساجد. غير أنْ ورود 
لظ مرتين ف الآبة خصس ممسي الأول م الشاني. لأث بي إسرائيل كانوا في خدمة آل فرعون فاراء 
موسى بأمر من اللّه ان يجعل هم ببوتا تعبّر عن استقلاليتهم؛ وما يدل على أن البيت الوارد في المرّة الثانية 
أنه ليس هو الأرّلء تقييده بقرينة لفظية هي القبلة. والقبلة في كلام العرب : تعنى الجهة والشطرء وما يستقبل 
من الأشياء يسمى قَبّالة أو قبلة» لأنئه يواجه المرء عند استقياله. قال تعالى: «وَحَيتُ تامشر ولأ هوخ 
عَطرَمْ 7'4. أي أينما حللتم فوجّهوا وجوهكم تجاهه بوصفه قبلة لكم. وسبأتي بيان حقيقة الاستقبال في 
العبادة عند الحديث عنه وفق رؤية الفقهاء الذين أصّلوا لذلك عندما يلتبس على المرء اتجاه القبلة. وفي 
التهذيب: (يقال رجل ما لَه قِبْلةه إذا لم تكن له جهة. ويقال: أين قَبْلشُك؟ اي: أين حِهْتّك) '”. وجاء في 
المثل: ما أنت لهم في قِبَال ولا دبَار أي لا يكترئون لك ”*ومنه قول سبرة بن عمرو *(من المتقارب): 


.16 ينظر البيت في المقاييس: ابن فارس 1/ 324 واللسان: ابن منظور2/‎ 2016١ 

52 البقرة144 

5 التهذيب162/9 

2 ل نعثر على هذا المثل في كتب الأمثال العربية. 

00159 هو سيرة بن عمرو الفقعسي. شاعر جاهلي. له أبيات خاطب بها ضمرة بن ضمرة النهشلي في المفاخرة التي كانت بين 
عباد بن أنف الكلب ومعبد بن نضلة بن الأشتر الفقعسي. وقد كانا تنافرا إلى ضمرة؛ وكان عباد جعل له هاثة من الإبل 
إن هو قدمه على معبد ففعل. وضمرة هذا أول من ارتشى في الجاهلية. وطلب عباد الخطر الذي اتفقا عليه وهو مائة من 
الإبل يدفعها من كان الحكم عليه. فأبى معبد أن يدفع إلى عباد الخطر. فتحاكموا إلى التعمان بن المنذر فردهم إلى العزى. 
فلما وصلوا إليها منعهم ساد بهاء ولم يعط عباد الخطر وغرم لضمرة مائة من الإبل؛ وعلم الناس أن معبدا أفضل من 


عباد. فقال سبرة: 
أتنسى دفاعي عنك إذ أنت مسلم وقد سال من نصر عليك قراقر 
ونسوتكم في الروع باد وجوهها بي خلن إماءً والإماءٌ حرائر 
أغيّر تا ألبائها ولحوتها وذلك عارٌ ياابن ريطة ظاهر 
تُحابي بهسا أكفاءنا ولهيئها ونشْرب في أثمانها وتُقَامِرْ 
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وماأنته إن غَضِيبَت عاير غمافي تال ولا في هار" 


والقبل مسْمّيت قبلة لإقبال النّاس عليها في صّلاتِهم. وهي مُقَبلة عليهم أيضاء ومنه قول 
الفرزوق”*' (ت110ه) (من البسيط): 


يَنَئين تقَعْدُ فَيْسفي ظِلالههًا حَيْثْ الققّى عِنِدَ ركن القبلةٍ اله 3) 


فلا احتمال لمعنى آخر في هذا البيت إل ما أراده على جهة تخصيص البيت الحرام على أنه مرتبط 
بالركن عند الذكر. وهذا ما يجعل المعنى في قوله تعال: 9 وَأَجْمَلُوا ييُوتَحَكُمٌ وِبْلَهُ #. أي أنهم يتخذونها 
وجهة يستقبلونها عند العبادة. هم ومن أراد أن ينحو نحوهم من تركوا ملّة آل فرعون. والسياق في هذا 
النص يشير إلى دلالة مضمرة لمعنى التركيب؛ حيث يمكن أن يكون المقصود أن ينخذوا بيوتهم أماكن للعبادة 
شأنها شأن المساجد. لكي لا يقع عليهم الضيم والإجحاف؛ حيث يكون البيت محل تسئّر على عبادة الصلاة 
وما سواها.ء والدليل أن الله سبحانه وتعالى أردف هذا بقوله: ٍوَقيِمُوا لصَّكَوَة © فاجتماع لفظي الإقامة 
والصّلاة يقطع كلّ شك في وجود هذه الشعيرة في شريعة موسى اكلت:. ومن بعده بني إسرائيل الذين لم 
يحرّفوا دينه. لأن الإقامة والصّلاة من الألفاظ المتلازمة كلما كرت واحدة منها استدعت الثانية ضرورة. 
وفق قانون التداعي اللَّغوي '*. وقد تم توضيح المعاني اللّغوية التى يخرج إليها لفظ (قام) في الجزئية (1-1- 
1) من هذا المبحث في هذا الفصل الذي يعد فعل الأمر (أقيموا) من جنسه . ودل عند شرحه على القيام 
الحقيقى والثيات والانتتصاب. مما يؤذن بتأدية الصلاة على وجه ما يناسب الشريعة التي تُؤدَى فيهاء ومجيء 
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البيت في: النوادر: أبو زيد الأنصاري: نحقيق: محمد عبد القادر أحمد. ص439., طاء. (198. دار الشروق. بيروت. 

لبنان. و ديوان بي أسد (أشعار الجاهليين والمخضر مين): جمع وتحقيق ودراسة: محمد علي دقة. ص69. طل 1999. 
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الآية بهذا الشكل أي أنها حوت لفظ البيت والقبلة والصّلاة يؤكد حتما وجود هذه الشعيرة في آل عمران. 
بذءا من زمن موسى وهارون عليهما المّلام. لأئهما مئلا القدوة الصالحة لمن جاء بعدهما في هذا التنسبه 


> ع حم ار ام 


ما جعل بعض المفسّرين يحتملون التأويل في قوله تعال: © يتاحت هرود مَاكَانَ بول أمْرَأسَوْو وَمَاكانت ملك يني 4'''. 
حيث رأى المفسرون بأنّ شرف العبادة والصلاح النحدر نسبّه في سلالة آل عمران, لهذا شبّهوا مريم عليها 
السّلام بهارون أخ موسى عليهما السّلام "7. 


2-3-1 الأمر بإقامة الصّلاة: 

قال تعالى: « إِنََ أن مه اله إل نابت وَأيِمِ آلصَكرةَ يكرت 4': يقول الرّازي عند تفسير هذه 
الآية: (تدل الآبة على أن علم الأصول مقدّم على علم الفروع؛ لأنْ التوحيد من علم الأصول والعبادة من 
علم الفروع . وأيضا الفاء في قوله:« فََعبَئَن © تدل على أن عبادته إِنما لزمت لإلاهينه. وهذا هو تحقيق 
العلماء أن اللّه هو مستحق العبادة) » وقد استهل سبحانه وتعالى الآية بالتوحيد أوَّلا ثم يالعبادة ثانياء 
ليأمره بالصّلاة الثاء لذا احتجج فريق من العلماء على جواز تأخير البيان عن وقت الحاجة. ودليلهم في 
ذلك: أن الله تعالى أمر بالعبادة ولم يذكر كيفية تلك العبادة» فثبت أله يجوز ورود المجمل منفكا عن البيان. 
كما أنه قال: وَأ أصَّلَءَ إنحكَر 4 ولم يبيّن كيفية الصلاة. قال القاضي '": (لا يمتنع أن موسى الغ قد 
عرف الصلاة التى تعبّد الله تعالى بها شعيبا ان وغيره من الأنبياء؛ فصار الخطاب متوّجها إلى ذلك. ويحتمل 
أنه تعالى بيّنَ له في الحال وإن كان المنقول في القرآن لم يذكر فيه إلا هذا القدر). والجواب: (أما العذر الأوّل 
فإنه لا يتوجه في قوله تعالى: « تَعْبَنن # وأيضا فحمل مثل هذا الخطاب العظيم على فائدة جديدة أولى من 
حمله على أمر معلوم؛ لأنْ موسى انا ما كان يشك في وجوب الصلاة التى جاء بها شعيب اظتلا. فلو حملنا 
قوله: 9 وَأقِم أصَّكَرةَ # على ذلك لم يحصل من هذا الخطاب العظيم فائدة زائدة. أما لو حملناه على صلاة 
أخرى لحصلت الفائدة الزائدة» قوله: لعل اللّه تعالى يينه في ذلك الموضع وإن لم يحكه في القرآن. قلنا لا 
نشك أن البيان أكثر فائدة من المجمل. فلو كان مذكورا لكان أولى بالحكاية) ”© ». ولا أردف بقوله: «إكرى 
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»عقب « أَلصَّلَرةَ #فائما ذلك لوجوه؛ أحدها لذكري. يعني لتذكرني فإن ذكري أن أعبد وبصلي لي. 
وثانيها: لتذكرني فيها لاشتمال الصّلاة على الأذكار عن مجاهد'''. وثالثها: لأني ذكرتها في الكتب وامرت 
بهاء ورابعها: لأن أذكرك بالمدح والثناء واجعل لك لسان صدقء وخامسها: لذكري خاصة لا تشوبه بذكر 
غيري. وسادسها: لإخلاص ذكري وطلب وجهي لا ترائي بها ولا تقصد بها غرضا آخر. وسابعها: لتكون 
لي ذاكرا غير ناس فعل المخلصين في جعلهم ذكر ربّهم على بال منهم. كما قال تعالى: « رِجَال لا لهي يمره 
لايس وك أ 714 وثامنها: لأوقات ذكري وهي مواقيبت الصلاة لقوله تعالى: «إإنَّألصّكرٌ ات عل 
َلمْؤْمدِي ست كما مَوْفوكَا 74 '» وتاسعها: (وَأْقِمٍ الصّلاة) حين تذكرها أي أنك إذا نسيت صلاة فاقضها إذا 
ذكرتها) 7. 


4-1 العبادة في شريعة شعيب اظن: 

-قال تعالى: 8 قَالْوا يَسْمَيِبُ بلك تأمرك أنتترك مابقبد مَابتَازتا أو أن تتَمَلَيَ أموَيِتَامَانْتتؤَلَ 
كانت الْصَليِ م ألَضِيدُ 34 تكاد كل آية تصف حال اللمتقدّمين من الأمم السالفة أن تؤكد حقيقة وجود الصّلاة 
بأي كيفية كانت. فلفظ (الصلاة) في هذه الآبة يحتمل معنيين؛ أولهما: الدّين والإيمان. لأن الصلاة أظهر 
شعار الدّين كما سبق وأن ذكرنا في مدخل هذا المبحث. فجعل فوم شعيب اع ذكر الصلاة كناية عن 
الدّين. لأنهم أنكروا عليه نهيه إيَاهم العبادة التى ابعوا فيها آباءهم وأسلافهم؛ أصَلويلت َأْملكَ أَنِبَيركَ ما 
َمَبْدُ َابَأوْيَآ #. لأنْ الصلاة أصلها من الإتباع. ومنه أخذ المصلي من الخيل الذي يتلو السّابق؛ لأنّ رأسه 
يكون على صلوى السابق» وهما تاحيتا النخذي. ' © والمراد: دينك يأمرك بذلك. وثانيهما: أن المراد منه 
هذه الأعمال المخصوصة. روي أن شعيبا كان كثير الصلاة؛ وكان قومه إذا رأوه يصلي تغامزوا وتضاحكواء 
فقصدوا بقولهم: أصلاتك تأمرك السخرية والهزؤء وكما أنك إذا رأيت معتوها يطالع كتبا ثم يذكر كلاما 


-|''١‏ ينظر تفسير مجاهد. تحقيق: عبد الرحمن طاهر محمد السورتي. 1/ 394. دطء. دت. المنشورات العلمية؛ بيروت. لبنان. 
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فاسداء فيقال له: هذا من مطالعة تلك الكتب على سبيل الحزؤ والسخرية فكذا هنا'''. ولفظ (الصلاة) إذا 
ما ورد في قصّة ني من الأنبياء فهو حتما يدل على العبادة المعروفة: لأئها سنّة كل مرسل تربطه بغيره من 
الأنبياء عقيدة واحدة. 


5-1 العبادة في شريعة إبراهيم اظ: 
1-5-1 الذّعاء على نية التمكين من العبادة: 

قال تعالى: «تَبَنآ إن نكت ين دري باد عَبرِ ذى َع عند يَبِيِكَ اسيم رين لبَقِِمُوا ألصّلوءَ مَجْمَل أفْهِدَةٌ 
يب ألدَا تبوعة ليوح وَأردْقَهُم يِنَ لتَمَرتٍ لَمَلّه يَقَكوْنَ #'”: لم ينفصل لفظ الصلاة عن لفظ الإقامة في هذا 
النص شأنه شأن المواضع الأخرى في القرآن. قصد تأكيد حقيقة واحدة هي وجود شريعة الصلاة مع كل 
ني يقدم على قومه برسالته؛ فإبراهيم 'غ: بعد أن دعا ربّه الأمن والسّلام أردف ذلك بالغاية الكبرى وهمي 
إقامة الصّلاة» (وعلّق ليقيموا بأسكنت. أي علّة الإسكان بذلك الوادي عند ذلك البيت لأن لا يشغلهم عن 
إقامة الصلاة في ذلك البيت شاغل. فيكون البيت معمورا أبدا)*”2. ولم يات ذكر الصلاة حيئما كان 
إبراهيماغة* داعيا إلى ربّه في قومه لاسيما مع أبيه. لأئه كان في شغل عنها بالدّعوة إلى التوحيد. ولا استقرٌ له 
المقام في البلد الحرام شعر بأنه مظئّة الأمن واجتمع له أهله. فكان من ذلك أن طلب من ربّه أن يعينه وأهله 
على إقامة الصلاة. 


2-5-1 دعاء على نية تيسير العبادة وضمان استمراريتها: 

قال تعالى: (رَبٌ مَل مُقِيمَ أَلصَّلَووَ ومن ريق ربا وَتَقبَلْ دعسل ريا اطْفْر لي وَلوَلدَىَ وَللْمؤْمنين يوم 
يَقُومٌألْحِسَابُ #''': فهذا دليل آخر على أن الغنية في كل مبتغى عند الأنبياء هو أن يقيموا شرع اللّه بدءا 
بالصلاة؛ فإبراهيم عن" لم يقصر الذعاء على نفسه بل أراد أن يمضي أداء هذه الفريضة في عقبه تبيانا لعلو 
مقامها وعظم شأنهاء فقوله: #رَبٌ أَبمَلن مُقِيِمَ ألصَّلَرةَ َس ذُرِسّقيِ #» تقديره واجعل من ذريُتٍ مقيم الصلاء ة 
فحذف الفعل لأنّ ما قبله يدل عليه وهذا سؤال من إبراهيم /غته من اللّه تعالى بأن يلطف له الأّطف الذي 
عنده. يقيم الصّلاة ويتمسّك بالدين. وأن يفعل مثل ذلك مجماعة من ذريّته وهم الذين أسلموا منهم. فسأل 
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لدلكق 


هم مثل ما سأل لنفسه ؛ وقد كان من ثمار دعوته “تك أن نأ من ولده من أقام الصلاة على ححفيقتها في 
تلك الشريعة الحنيفية وأوصى بها أهله؛ قال تعالى: «ل وَكنََأمُرُ هلم ااصَلرةوَالَكووَوَكانَعِسدَرَيومَرضِيًا 1" فعود 
الضمير في الآية برجع إلى شخص إسماعيل ان الذي كان ممن ورث النبوّة وأقام الشريعة الحنيفية 
السمحاء. فدل نص الآية صراحة على أله واضب على إقامة الصّلاة وأمر بها أهله؛ أي أنه أوصاه بها على 
أنها ركن ركين من مقوّمات شريعته وشريعة أبيه إبراهيم الت وأكبر دليل على أن شعيرة الصّلاة كانت من 
داب الأنبياء منذ آدم الطت إلى آخر ني أرسل قوله تعالى: 8 خَلَفَينْبَميخَلكُ أصَاعُوا ألصَلوة وَتبَعُوا أدهت فََوَْ 
لعَنَ غَنَا 4' “. فكانت تضييع الصّلاة با شكل من الأشكال ني مقدّمة ميزات الجيل الذي جاء بعد هؤلاء 
الأنبياء ومن تبعهم من الصالحين. ما يعني أنّ إقامة الصّلاة من أولى سمات إيمانهم وتعبّدهم. 


2 - وجوب إقامة الصلاة في شريعة الإسلام : 

لقد ذكرت الصّلاة في أغلب الشرائع السّماوية كما سبقت الإشارة إلى ذلك. إلأ آلها لم تتضح 
كيفيتها ولا طريقة أدائها إلآ ما دل عليه اللَفْظٍ ومعانيه البى أحالت على كونها عبادة مقدّسة ومقدّمة على 
غيرها في مناسك التعبّد. فقد سئل ابن تيمية رحمه الله: هل كانت الصلاة على من قبلنا من الأمم مثل ما 
هي علينا من الوجوب والأوقات والأفعال واهيئات أم لا؟ فاجاب .#: (كانت لهم صلاة في هذه الأوقات. 
لكن ليست ممائلة لصلاتنا في الأوقات والهيئات وغيرهما واللّه أعلم) ”.ولا جاء الإسلام أقرَ هذه 
الشعيرة. وجعل وجوب إقامتها بعد إعلان الشهادتين تكريما لشأنهاء وأكبر دليل على مكانتها أنها فرضت 
في السماوات العلا حينما كرّم الله نبيه بمعجزة الإسراء والمعراج. فوجوب آدائها نص تكرّر ذكره أكثر من 
مرة في القرآن. إلا أنْ بيان أدائها حفظته السئّة نطقا وعملاء لفوله يَ: (صلّوا كما رايتموني أصلّي) ”© لهذا 
كان معظم التشريع لأحكام الصلاة مستنبطا من سئّة الب له وأثر الصّحابة رضوان الله عليهم من بعده. مما 
أوجب خلاف الفقهاء في فهم بعض الذلالات النصية حول الصلاة وغيرهاء نظرا لعدم وجود حدود لفظية 
تضبط المعنى المساير للمُراد منه. والمقصود هنا هو ما يتعلق باحكام الصلاة خاصة التي تفرعت عن نص 
واحد مثلا قرأه جملة من الفقهاء. فأخل هذا بظاهره والآخر بباطنه. وكل له حجّته مسن صحيح المنقول 


"01 مجمع البيان: الطبرسي6/ 413 

مريم 33 

مريم59 

مجموعة فتاوى ابن تيمية: تقي الدين ابن تبمية تفي الدين أحمد بن تيمية. اعتنى بها وخرج أحاديثها: عامر الجزّار وأنور 
البازء مج!! ج7/22. ط2. 2001. دار الوفاء. المنصورة. مصر 

ينظر: صحيح البخاري 1/ 226: ط 3وصحيح ابن حبان4/ 541 
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والمعقول. وا كان تحكيم المدلول اللّغري ضرورة لا بد منها لتتبّع خلفية التباين والاختلاف في الآراء. 
فسنعرض لعاني هذا اللفظ في المعاجم مستقلاً عن كل سياق: 

(صلا: فالصّلاة ألفها واوٌ لأنَ جماعتها الصّلّوات. ولأن التثنية صَّلّوان. والصلاة واحدة 
الصّلْوَاتَ المفروضة؛ وهو اسم يوضع موضع المصدر؛ تقول: صَلَْتَْ صلاَةٌ) ''". وقال الزجاج: (الآصل في 
الصلاة اللّزوم. يقال: قد صَلِيّ واصْطَلَى إذا لم ومن هذا مَنْ يُصلَى في النار أي يُلْرّم النار) '*“. وقال أهل 
اللغة في الصلاة: أنها من الصَلَوَينَ. وهما مُكتَيفَا الدب من الناقة وغيرها.ء وأول مَوْصِل الفخذين من 
الإنسان فكأنهما في الحقيقة مُكَتَيا العُصْعْص؛ قال الآزهري: (والقولُ عندي هو الآوّل. و الصلا: وَسَط 
الظَهْر لكل ذي أربع وللناس. وكل أنثى إذا وَلَدَت انفرَج صلاها) '”,. قال الشاعر (من الوافر): 


كأن صلا جهيزة حين قامت حاب الماء يكسم الحبابا7 0 


وجاء في الجمهرة: (والصلا: العظم الذي عليه الإليتان. وهو آخر ما يبلى من الإنسان. والله 
أعلم) '”» قال يزيد بن سنان المي © (من الوافر): 


تركت الرمح يبرق في صلاه كان سننه خرط وم نسر”” 


وصَلّى عَصاه إذا أدارها على النار يُكقَمُها. قال قيس بن زهير العبسي ”*) من (الوافر): 


''5 العين: الخليل بن أحمد7/ 153 والصحاح: الجوهري5/ 1914. اللّسان: ابن منظور 14/ 465 . تلج العروس: 
الزييدي16/ 604 . 

112 معاني القرآن وإعرابه: الزجاج1/ 201 

05> تهذيب اللغة الأزهري12/ 236 

'* لم نقف على قائله والبيت في العين: الخليل بن أحمد7/ 154 واللنسان: ابن منظور14/ 466. 

259 /2 جمهرة الْلّغْة: ابن دريد‎ )5١ 


*'05 هو أبو ضمرة يزيد بن سنان بن أبي حارثة بن مرّة بن نشبة بن غيظ بن مرة بن عوف بن سعد بن ذبيان بن بغيض بن 
ريث بن غطفان؛ شاعر فارس من سادات قومه في الجاهلية. كان رئيس بن مرة في حربهم مع بني تميم بن عبد مناة 
وحلفائهم ينظر ترجمته: الأغاني: الأصفهاني 162/11 ومعجم الشعراء: المرزباني 558 

0157 ينظر البيت في المفضليات: المفضل بن محمد بن يعلى الضبي ص 71 وجمهرة اللّغة: ابن دريد2/ 259 

8) 


هو قيس بن زهير بن جذيمة بن رواحة بن ربيعة بن مازن بن الحارث بن قطيعة بن عبس بن بغيضء أمير عبس وداهيتها 
كان يلقب بقيس الرأي لحودة رأيه ويكنّى أبا هند وهو معدود في الأمراء والدذهاة والشجعان والخطباء والشعراء. ينظر 
تر حمته: معجم الشعراء: المرزباني ص 239. 
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و + 4 01 أمرك وا َدِمهُ ْ ام- 0 اله ب* كدبه''" 
والصلاة: الدعاء. قال الأعشى 227 (من المتقارب) : 
وقابب ها ال ريع في دنا وصَلْى" على ذَنهاوارك 0 


وفي الحديث قوله وله: (إذا ذعِي أحدكم إلى طعام فل فليُجِبْ. فإن كان مُعَطِرأً فليَطْعَم وإن كان 

صائماً فليْصَلَ) "7 ؛ قوله: فيصل يعني فليذع لباب الطعام بابركةٍ والخير , والمصلي. تالي السابق. يقال: 

صلَى الفرس“» إذا جاء مُصَلْيّاك وهو الذي يتلو السابق. أن راسّه عند صلا وني حديث علي أنه قال: : سبق 

رسول الله ي وصلى أبو بكر وَثَلْثٌ عمر. وخَبَطْئْنا فِنْنَةَ فما شاء اله" قال أبوعبيد6) (ت224ه): 

وأصل هذا في الخيل فالسابق الآول. وَالْمصَلَّي الشاني؛ قيل له مُصل لآنه يكونُ عند صّلا الآوّل) ”. 

والصلاً: ما عن بيمين الذنب وثيماله. وهما صَلَّوَان. وأصلَت الفرس إذا استرخى” صلَوَاهَاء وذلك إذا 
قرب ئُتاجها. والصّلاة من الله تعالى: الرّحمة؛ قال عدي بن الرقاع (ت 95ه)'2 (من الكامل): 


صلى الإلَّهَعلىامْرئء ودَعْتّه وأتم نَعْمّكهعليهوززاتهما” 


"36 البيت في العين: الخليل7/ 53 | والصّحاح: الجوهري5/ 1914. 

هو ميمون بن قيس بن جندل؛ من بني قيس بن لعلبة الوائلي؛ أبو بصير المعروف بأعشى قيس.ء ويقال له أعشى بكر بن 
وائل؛ من شعراء الطبقة الأولى واحد أصحاب المعلّقات توفي نحو 7ه ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام 
الجمحي 1/ 65. والشعر والشعراء: ابن قتيبة1/ 250. 

ديوان الأعشى (ميمون بن فيس )» تحقيق: محمد محمد حسين. ص 169. ط7,. 1983., مؤسسة الرسال. بيروت. لبنان. 
357 سنن البيهقي263/7 

50 ينظر هذا الأثر في النهاية في غريب الحديث والأثر: ابن الأثير3/‎ 2-٠15 

هو أبو عبيد القاسم بن سلام وسلام أبوه كان عبدا روميا لرجل من أهل هراة توفي سنة24 2ه من آثاره: (غريب 
الحديث). (الغريب المصتف). (الأمثال). ينظر ترجمته: إنباه الرواة: القفطي 3/ 12. بغية الوعّاة: السيوطي2/ 253. 

0157 ينظر لسان العرب14/ 466. 1 
عدي بن زيد بن مالك بن عدي بن الرقاع؛ من عاملة: شاعر كبير. من أهل دمشق. يكنى أبا داود. كان معاصراً لجرير. 
مهاجياً لى دما عبني اذه اا في اليد ين عد للك لق ين دريد في كتاب الأشتاق بمشامر لم 
الشام. مات في دمشق سنة95,. ينظر ترجمته: معجم الشعراء: المرزباني ص117. 

ينظر ديوان عدي بن الرقاع. تحقيق: حسن محمد نور الدّين ص 33. دطء 1990. دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان. 
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(092) 


وقال الرّاعي النميري ”!2 (ت90 ه) (من البسيط) : 

صلى على عَرْةَ الرَحْمَنْ وابنها 0 ليلى وصلى على جاراتهاالأخر” 
وكل داع فهو مُصّلء ومنه قول الآعشى (من البسيط): 

عليك مثل الذي صَّلْيْت فافتيفيي 2 توما فإن إجئبوالمرء مُضْطْجعا”0 


معناه أنه يأمُرُها بأن تدْعْرَ له مثل دعائهاء أي تُعيد الدعاءً له. ويروى: عليك مثلُ الذي صلْيت. 
فهو رَدٌ عليها أي عليك مثل دُعَائِك أي ينالّك من الخير مثلُ الذي أَرَدْتٍ بي وَدَعْوْتٍ به لي. وقيل: أصلها 
في اللغة التعظيم؛ وسمّيت الصلاةً المخصوصة صلاة لما فيها من تعظيم الب تعالى» وسُميت الصّلاة تسبيحاً 
لآن التسبيح تعظيم الله وئنزيهه من كل سُوء. وتقول: قَضِيْت مُبْحَتي. وروي أن عُمْر # جَلَدَ رَجُلَيْن 
سَبّحًا بعد العَصر. أي صا قال الأعشى (من الطويل): ش ْ 


وسَّبّحْ على حين المَشْيَّاتٍ والضُحَى ولا مسد الشِيْطَانْ واللة فاطم 71 
يعي الصلاة بالصباح والمساء. 


اجتمع من خلال هذه الشواهد الشعرية والنثرية للفظ الصلاة معان تصف الشيء المعنوي 
وتكشف عن الشيء الماذي. وكلها متجسدة في عبادة الصلاة المعروفة في دين الإسلام. فإن كان من معانيها: 
الدّعاء والتسبيح والرّحمة وملازمة الشيء والمجىء ثانياء فكلها لها نصيب عند أداء الصلاة. لما تتوافر عليه من 
جوانب روحية ووجدانية تكتنف المصلي وتحضره عندما يقف بين يدي ربّه عزّ وجل. أما عن المعاني المادية 
فهي تلك التى وصفت كل هيئة يكون عليها جسم المرء عند فعل الأداء. فكان مثله عند الوصف كمثل 
الفرس والاقة إذا ما اعتراهما شيء يوجب تغيّر شكلهماء أو آألهما يقومان بسلوك يغير حركة من 
0030 هو أبو جندل عبيد بن حصين بن معاوية بن جندل النميري. شاعر من فحول الحدثين؛ لقب بالراعي لكثرة وصفه الإبل 
توفي سنة 90 هف ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي 1/ 502. والشعر والشعراء: ابن 
الحيل. بيروت. لبنان. 
0 ينظر ديوان الراعي النميري. تحقيق: راينهرت قاييرت. نشر: شتايز بقيسبادن. ص 122 بطل 980! ٠‏ روثت" لبنان. 
ديوان الأعشى ص105. 
14 ل نعثر على هذا الأثر في كتب الحديث. 
ينظر ديوان الأعشى ص45 وفي بعض نسخ الديوان فصل بدل فسبّح وفاحمدا بدل فاعبدا. 
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حركاتهماء ما جعل اللّغويين يسحبون كل ذلك ويقيسونه مقايسة الشكل للشكل واهيئة للصّورة عند القيام 
بشريعة الصلاة التي تحوي الكثير من الحركات. فالقائم لأدائها يمكن أن يأتي على جميع صور فعل الحركة. 
وذلك عند القيام والركوع والسجود والجلوس. إلآ أن ما ورد في آي الذكر الحكيم لم يصور طبيعة هذه 
الحركات. بل حرص الشارع على الآداء. مما ترك باب الاجتهاد مفتوحا على قراءة لفظ الصّلاة ومتعلقاته. 
وما يوحي به عند إطلاقه كما سيتّضح عند تحليل هذه التصوص الشريفة. 


1-2 الصلاة عنوان الإيمان: 

قال تعالى: « الجن نب يتين سّقة دَق بن © ''': ورد لفظ الصلاة في القرآن محملا؛ حيث إن 
هذه الشعيرة لم تكن معروفة عند العرب حتى بيّنها النى #ة. كما آلها وردت عامّة حتّى خصها :## بفعله 
المعلوم في الشريعة. والصحيح أن كل لفظ عربي يرد مورد التكليف في كتاب الله عرّ وجل موقوف بيانه 
على رسول الله يد إل أن يكون محدودا لا يتطرّق إليه إشتراك. فإن تطرّق إليه اشتراك واستآثر الله عرّ 
وجل برسوله ين قبل بيانه» فإنه يجب طلب ذلك في الشريعة على مجمله. فلا بد أن يوجد. ولو فرضنا عدمه 
لارتفع التكليف به'7, ولا كان العموم سمة في تركيب لاإ بَْتِنَتتَةَ © اجتمع لمن قرأه من الفقهاء عدّة معان 
حيث ذكروا في إقامة الصّلاة وجوها: منها إتمامها. من تقويم الشيء وتحقيقه. ومنه: « وَأُفِيمُوا لوزت بِالْقَسْدِ 
ادرو لمان 4" وقيل يؤدّونها على ما فيها من قيام وغيره. فعبّر عنها بالقيام لأنْ القيام من فروضها. 
وإن كانت تشتمل على فروض غيره. كقوله: «ا قروا يرن لمان #'.. والمراد الصّلاة التي فيها القراءة. 
وقوله تعالى: «وَفْرْءَانَ آلْقَجْرِ 4'”», المراد القراءة في صلاة الفجر. وكقوله: « وَإِدَاقِلٌ ل اكوا لا مركو /6, 
وقوله: « يكأيهًا اليس ءاسئوا سكعو ونج كوا وأدُوارَيك وأنس وا الْكَيرٌ لمَلَحكُمْ لحرت 74 وقوله: 
« وَأقِممُوا ألصّلَوَ واوا لؤكزة وأركُوا مَعَ الوكين 04 . فذكر ركنا من أركانها الذي هو من فروضهاء ودلٌ به على 


07 البقرة3 

17 أحكام القرآن: أبو بكر ابن العربي. تحقيق: محمّد عبد القادر عطًا!/ 17. ط3,. 2003. دار الكتب العلمية؛ بيروت. 
لبئان. 

57 الرحمن9 

الل المزمل20 

15 الإسراء78 

)6 المرسلات 48 

17 الحج77 

ا البقرة43 
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أن ذلك فرض فيها وعلى إيجاب ما هو من فروضهاء فصار قوله: 8 تَتِمنَمََةَ # موجبا للقيام فيها ومخيرا به 
عن فرض الصلاة. ويحتمل: «اتَيتينَقستَة # يديمون فروضها في أوقاتهاء كقوله تعالى: إن ألصّلَرة كانت عل 
لمُؤْمِنِي ىت كتدبا َوَوِنَا ©'''. أي فرضا في أوقات معلومة لهاء ونحوه قوله: <«اثَيما يالْقِسْطٍ 4'” يعني يقيم القسط 
ولا يفعل غيره. والعرب تقول في الشيء الرّاتب الذائم: قائم. وفي فاعله: مقيم. يقال: فلان يقيم أرزاق 
الجند. وقيل: هو من قول القائل: قامت السّوق. إذا حضر أهلها؛ فيكون معناه الاشتغال بها عن غيرها. 
ومنه: قد قامت الصّلاة'. وهذه الوجوه على اختلافها يجوز أن تكون مرادة بالآية ). 


2-2 وجوب الآداء إذا ما ذكرت مع ركن من أركانها: 
-قال تعالى: « وَأَقِِمُوأ ألصَلَوءَ وَءَاوواالؤكؤه وأوْكمُوأ مم ألكدِينَ 4 ظاهر النص في هذه الآية يحيل على 
مغخاطب معين بذاته تتوافر فيه هذه الشروط والميزات من إقامة الصلاة وإيتاء الزّكاة. وهذه سمة في أهل 
الإسلام خاصة. غير أن هذا التوجّه في الفهم سرعان ما يزول إذا ما أعيد ربط طرفي السياق بعد تجاهل 
قانون فصل الآيات واستحضار الوحدة الموضوعية للنّص القرآني. عندها فقط يتضح بيان الخطاب وجهة 
مقصوديته على الأقل في مستوى لفظه دون الإشارة إلى معناه. فهذه الآية المثبتة تسبقها بدايتها في قوله تعالى: 
يب إن يل أذْشروا يمْبّقَ لق نت لَك وأو بتجيعة أون يتيك وَإِتىَ كازهبُون وَحَاممُوأيمَآ أنرَنْتْمُصَدًَْا لِمَامَمَي وَل 
تَكووا وَل كاضر هد ولا ْوأ عابت قبا ليلا وت تون وَلَاتلِسُوا نحل بالبتطل وَتَكُدْوا اسن سم مَلُونَ وَأَقِمِمُوا ألصَلوة 
اهلك وأزكُوا مع لكوي 4'*". فلفظ الآبة بخصّص نوعية المخاطب وهم بنو إسرائيل الذين أمروا بالصّلاة 
والزكاة. وهما عبادتان كانتا في شريعتهم وشريعة غيرهم من الأمم. لكن قرائن أخرى تحدّد زمن الخطاب 
وأي فئة من بني إسرائيل عناها البارئ عرّ وجل في هذه الآية لأنّ القارئ يتصوّر مباشرة عند إطلاق هذه 
التّسمية بأنْ المخاطب هم بنو إسرائيل في زمن موسى التنفا. إلا أن الصّوارف السياقبة وأسباب النزول تثبت 
غير ذلك '"؛ فقوله: « وَءَامِنُوا يمآ أَرّلتُ مُصَرْكًا لِمَا مََكُمْ #يحمدّد المراد من إدراج الخطاب كلّه. فأغلب 


17 النساء03! 

آل عمران18ا 

7 أحكام القرآن: الجصاص /١!‏ 427 ومفاتيح الغيب: الرازي1/ 274 

(0- ينظر المعاني اللغوية الموافقة لهذه الأوجه من لفظي الإقامة والصّلاة ص60 وص 77. 

15 البقرة43 

159 البقرة43-40 

0057 ينظر العجاب في بيان الأسباب: أبو الفضل شهاب الدين أحمد بن علي. تحقيق: عبد الحكيم محمد الأنيس. [/ 294, 
ط 1 1997. دار ابن جوزي. الدمام. السعودية. 
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المفسرين على أن الضمير يعود على اليهود في زمن الني كَل الذين أمروا بالإيمان به والتصديق بنبوته؛ ولا 
يكون ذلك إلا بتطبيق مقتضيات شريعته. 

فعندما يرد النداء في القرآن ب (يَا بَنِي [ممْرَائيل) فهو يشمل اليهود عامّة وأحبارهم. أمّا إذا 
خصّص اللداء ب (يَا أَهْلَّ الككتّاب) فالمقصود في الغالب أحبارهم لمعرفتهم الخاصة بأمور الدّين وأنْ قومهم 
تبع لهم '". فباجتماع هذه القرائن ينضح أن اليهود في زمنه اننا خوطبوا بما خوطبت به أمّة الإسلام. وذلك 
في قوله تعاللى: < وَأَقِِمُوا ألصَّلََ وََاوا لوكو وأدْكمُوأ مم ألكدِينَ #. فهذا تأكيد لمعنى الصّلاة. لأن صلاة اليهود لا 
ركوع فيهاء فلكي لا يقولوا إِنّنا نقيم صلاتنا دفع هذا التوهم بقوله (وَارَكعُوا مَعَ الراكِجِين» وقيل الركوع 
الخضوع والانقياد لما يلزمهم في دين اللّه. ويجوز أن يكون الركوع الصّلاة كما يعبّر عنها بالسجود. فإن كان 
لفظ الركوع على ظاهره لا عموم فيه. حيث يعني الطأطأة وانحناء الظهر لقصد التعظيم والتبجيل؛ فهو أمر 
بأن يصلُوا مع جماعة المصلين '”. لكي تكون ثمّة شراكة ني الأجر عند العبادة؛ وقد عرفت العرب معنى 
التعظيم والتبجيل في الركوع. حيث كانت تؤدّيه لبعض كبرائها؛ قال الأعشى (من القريب): 


إذاماتالابومالك ركعشاله وتلمت ا العمام ه07 


3-2 الدعوة إلى المحافظة على الصلوات: 

-قال تعالى: « حَوِظُوا عَلَ الصََلوتٍ وَالصصكرة الْرُسَطن وَفْوْمُوا ينه عَدنتِينَ 7#'': تعد هذه الآية حسب 
ترتيب آي الذكر الحكيم أوّل آية لها قراءة فقهية مباشرة لأحكام الشريعة الإسلامية» لأن الفقهاء احتكموا 
إلى القرآن والحديث والمدلول اللّغوي في فهم آية كهذه وغيرها. لكنّ مدار خلافهم في الغالب يعود إلى 
الإجمال الذي يوشّح ألفاظ لغة القرآن الكريم؛ فمنهم من يفهم دلالته بالعودة إلى معانيه المعجمية ومنهم من 
يقيّده بدلالته الشرعية. فنظرتهم مثلا إلى فعل الأمر حافظوا المثبت في مطلع نص هذه الآية يمكن أن تحتمل 
جميع المعاني الأغوية لهذا اللّفظ وهي: عدم النسيان والتعهد ومراعاة الشؤون وعدم الغفلة والاستثمان 
والاستوداع؛ كقول عمر بن أبي ربيعة ات 93ه)” (من الطويل): 


434 /1 التحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور‎ 5١ 

123 الكشاف: الزغحشري[277/1 

ديوان الأعشى ص 30. 

1 البقرة238 

هو عمر بن عبد الله بن أبي ربيعة المخزومي القرشيء أبو الخطاب المتوفى سنة093؛ أرق شعراء عصره. من طبقة جرير 
والفرزدق. نفاه عمر بن عبد العزيز إلى (دهلك». ثم غزا في البحرء فمات غرقاء ينظر ترجمته: الشعر والشعراء: ابن 
قتيبة2/ 539. والأغاني: الأصفغهاني |/ 70. 
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وأن قطي بالغيب ميري وكنلسي 02 جَلِيسَك طَرْفاء في الملأموكليلا'" 
كما يحتمل هذا القعل معنى المواظبة والمداومة, نحو قول كثير عرّة (من الطويل): 

بَهَالِيِل مَمْرُوفٌ لكم أن تفضلوا وأن تحفظوا الآحْساب في كل موطن "0 
وله معان أخرى كالحرص: قال امرؤ القيس” (من الكامل) 

وأخي إخاب ذي مُحائئتة سَهل الخليقة ماجد الأملل ”ا 


كما أشارت المعاجم إلى ظلال أخرى من المعاني ينزاح إليها هذا اللّفظ؛ كالمراقبة والذب عن 


الحارم؛ نحو قول حاتم الطائي '" (من المتقارب): 


2 - .َ 0 0 ج”‎ 2 ٠ 0 


وهناك معان غير هذه في لغة العرب في نحو الوفاء بالعهد والتمسّك بالود؛ وساقوا لذلك قول 


حاتم الطائي: (من البسيط): 


4) 


5) 


26) 


7 


0 اموه 0 3 ل | . دم ٍ- . م2 م 7 
الله ينئلم الي ذو مُحافظطة مالم يحي خخليلي ببتغي بذلا" 


ديوان عمر بن أبي ربيعة؛ تحقيق: محمد محي الدين عبد الحميد. ص 312. ط[. 1971. مطبعة السعادة, القاهرة. مصر. 
ديوان كثيّر عزة ص 222 
هو امرؤ القيس بن حجر بن الحارث الكندي. من بن آكل المرار. المتوفى نحو80 قبل الهجرة. أشهر شعراء العرب. أخذ 
وقتلوه. أجاره السموال. ثم قصد قيصر الرومء فمطله. ومات في طريق عودته في أنقرة. ينظر ترعمته: طبقات فحول 
الشعراء: ابن سلام 1/ 52. والشعر والشعراء: ابن فتيبة1/ 107. 

ديوان امرئ القبس'ء تحقيق: خمد أبو الفضل إبراهيم. ص 239 ط5. 0 دار المعارف. القاهرة: مضصر . 
هو حاتم بن عبد الله بن سعد بن اللحشرج الطائي انقحطاني أبو عديء فارس. شاعر. جواد. جاهلي. يضرب المثل 
بجرده. كان من أهل نجد وزار الشام فتزوّج من ماوية بنت حجر الغسانية؛ ومات في عوارض جبل في بلاد طيء ينظر 
ترجمته: الشعر والشعراء: ابن قتيبة1/ 235. والأغاني: الأصفهاني17/ 363. 

ديوان حاتم الطائي» تحفيق: أحد رشاد. ص50. طث 2002 دار الكتب العلمية» بروت.» لبنان. 
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والحاظ الطري تق البسين المستقيم الذي لاينقطلع"'2. 


فالدّلالة اللغوية لاسم الفاعل تؤككد كل صورة من صور المعاني السالفة الذكر لما للصّلاة من قيمة 
وتعظيم؛ فهي إن خلت من معنى لغوي مشار إليه يسقط حتما من واجباتها شيا ماء والأمر بأدائها حُمل 
محمل الوجوب لأنّ كل أمر صريح في القرآن لم تقيّده قرينة صارفة عن أصل إطلاقه فهو يفيد الوجوب”*. 
كما هي الحال في هذا النّص. لكن أي صلاة أمر المسلمون بالمحافظة عليها وقد تعدّدت بين ما هي مفروضة 
وبين ما هي من السئن الرواتب. وغيرها التي أمر المسلمون بالحافظة عليها وتأديتها على الوجه المشروع دون 
تخصيص؟ في نحو فوله تعالى:« وَالَِنَ مر َك سَلَوْتْ يحوت 4 . فقوله (الصلوات) في الآية الأولى يعني 
بذلك ما فرض من صلوات خمس في اليوم واللّيلة. لوجود (أل) العهدية البى جمعتهم وميّزتهم عن غيرهم 
تمن ذكروا جمعا في الآية الثانية. أمّا قوله 9 وَالحَسَكَرة الْوْسْطْن # تخصيص من عموم مقيّد لا يخرج عن تلك 
الصّلوات الخمس المعلومة بالضرورة في شريعة الإسلام. فهذا التخصيص من نحو قوله تعالى: 8 ص كان عَنُوَا 
َك وَمهِحِكَيَه رسيو ويل دَِكَللٌ رك الله عَدَُّلَكَرِينَ 14 حيث ذكر عموم الملائكة ثم ثنّى بالإشارة 
إلى أسماء بعينها لمقامها ورفعتهاء والملاحظ أن آية الأمر بالحافظة على الصلاة لاسيما الصّلاة الوسطى لم تبق 
على خصوصيتتها المطلقة؛ بل جاء ما يعمم معناها من جديد؛ فالخمس صلوات عدد لا بد فيه من تعيين. 
فأي الصّلوات يصدق في شأنها الوصف بالوسطية؟وقبل التفصيل في شأن هذه الإحالة الدّلالية لابدَ أن 
نعرف ما المقصود بالوسطى كمفردة ها معانيها المعجمية: 

(الوسّط؛ بالتحريك؛ اسم لا بين طرفي الشيء وهو منه. كقولك قَبَفئْت وسط الحبل وكسرت 
وسّط الرمح وجلست وسّط الدار. ومنه المثل: يرئعِي وسنطأ ويَرْبض حَجرة '”' . أي يرئعِي أؤْسّط الرْعَى 


206) 


وخيازه ما دام القومٌ في خير. فإذا أصابهم شر اعتزهم ورَبَضَ حّجرة أي ناحية منعزلاً عنهم) ' 


"١‏ العين: الخليل 3/ 198 واللسان: ابن منظور7/ الج4ك 

ينظر الأمر عند الأصوليين: رافع بن طه الرفاعي العاني. ص83. ط!.ء 2007. دار :المحبة. دمشق. سوريا. و الأمر 
والنهي عند علماء العربية والأصوليين: ياسين جاسم المحيمد. ص ا. دار إحياء الثراث العربي. ط 1 . 2001. بيروت. 
لبنان. 

3 المؤمنون9 

'*5- البقرة98 

مجمع الأمثال: أبو الفضل أحمد بن محمد المبداني. تحقيق: محمد محي الدين عبد الحميد2/ 415. دط. دت. دار المعرفة. 
بيروت. لبنان. 

'"* 0 الصحاح الجوهري3/ 975 
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وسط: وَسَطْتْ القوم أسِطْهُم وَسْطًا وسبطة. أي تُوَسُطْبْهِمْ؛ قال القَثَالُ الكلابي (ت 70ه)"'!! 


(من الكامل): 
, وم 1 20 7 م رَيْظٍ بعدما 00 تا رَبِيعَةٌ يابَني خَوَابِ 0 
وفلان رَسِيطٌ في قورمهه إذا كان أرْسَطهُمْ نسبًا وأرنَتهممَحَلاً. 


كائي/اكزنهمرسيطًا ‏ ولك نستي فيال عرو" 


قال العَرْجِيُ (ت 120ه)”" (من الوافر): 
( 
والإصبع الوْسطى. 


والتَوْسِيط: أن تجعل الشيء في الوَسّط. وقرأ بعضهم '”: (فَوَسْطْنَ بهِ جَمْعًا) '*". والتؤسيط: قطع 


الشيء نصفين.والتوسط بين الناس. من الوَسَاطَةٍ. والوَّسّط من كل شيء: أَعْدَلُهُ قال تعالى: « وَكَدَِكَ 


ملل 


(2 


(3) 


4) 


5) 


6) 


هو عبيد بن تيب بن المضرحي من بني كلاب بن ربيعة شاعر فتاك بدوي من الفرسان يكتّى أبا المسيب أدرك أواخر 
الجاهلية وعاش في الإسلام إلى أيام عبد الملك بن مروان توفي70ه ينظر ترجمته الشعر والشعراء: ابن قتيبة 694/2. 
ديوان قتال الكلابي. تحقيق: إحسان عباس» ص 6١‏ دط 21989 دار الثقافة. بيروتث» لينان. 

هو عبد الله بن عمر بن عمرو بن عثمان بن عفان الأموي القرشي. ابو عمرء المتوفى نحو 120 ه شاعر غزل مطبوع. 
ينحو منحى عمر بن أبي ربيعة وكان من الأدياء الظرفاء الأسخياف ومن الفرسان المعدودين؛ لقب بالعرجي لسكناه 
ثرية (العرج) قرب الطائف» مات في سجنه. ينظر ترحته: الشعر والشعراء: ابن قتببة2/ 560 والأغاني: 
الأصفهاني 1/ 369. 

ديوان العرجي (عبد الله بن عمر)ء تحقيق: خضر الطائي؛ ص 69), ط[. 1956. الشركة الإسلامية للطباعة والنشر. 
بغداد. العراق. 

الذين قرؤوا بهذا الوجه هم أبو حيوة وابن أبي عبلة وعلي وزيد بن علي وقتادة وابن أبي ليلى وابن مسعود وعمرو بن 
ميمون وأبو رجاء وأبو البرهسم. ينظر معجم القراءات:عبد اللطيف الخطيب10/ 542. 8 

العاديات5 
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جَمَلتَكُم أمَّهُ وَسَطلا 4 أي عدلاء ويقال أيضا: شيء وَسَطء أي بين اليد والرديء. وواسبطة القلادة: 
الجوهرٌ الذي في وَسَّطِهاء وهو أجودها. وواسيط الكور: مُقَدَّمه. قال طَرّفة (ات 60ق ه)'” (من الطويل): 


أوسط الشيء أفضله وخياره كوسط المرعى خيرٌ من طرفيه. وكوّسط الدابة للركوب خير من 
طرفيها لتمكن الراكب؛ وهذا قال الراجز: 


إذا ركقت فابجعلاني وسئئتطا 1 7 2 يه ا( 1 5 الكذا )4( 


فهذه المعاني على اختلافها لكلمة (وسطى) في اللّغة أحالت تركيب الصلاة الوسطى إلى مفترق 
دلالي تفرع إلى أنْ هذه الصلاة المقصودة وسط في العدد. لأنها خس صلوات تكتنفها اثنتان من كل جهة. 
أو أنها وسطى من الوسط وهو العدل والخيار والفضل؛ كما قال تعالى: 8 وَكَدَِكَ جَمَاتَكْ أمََهٌ وسَا #وقوله 
تعالى: ط كَلَ رم أترأ لَْكَاميمنَ 14”'. يعنى الأفضل في الآيتين. أو أنها وسط من الوقت”*. وهذا هو محل 
الخلاف في تحديد جنسها بين الفقهاء؛ فمنهم من رآها بأئها صلاة الظهر. ومنهم من رأى أنها صلاة العصر. 
وهناك من رأى أنها صلاة المغرب. وذهب أخرون إلى أنها صلاة العشاء الآخرة؛ ومنهم من قال بأئها صلاة 
الصبح. في حين رأى بعضهم الآخر أئها صلاة الجمعة؛ بينما رأى كثير من المجتهدين أنها غير معيّنة 7) 
لحكمة إلاهية اصطفت صلاة ما من هذه الصلوات دون غيرهاء ولم يكن هذا الاختيار من صلاحية المكلفين 
من المسلمين لكي يجتهدوا في العبادة والطاعة ما استطاعوا إلى ذلك سبيلاء وما اختلاف هذه الآراء على 
هذا النحو إلا لكون أصحابها تمسكوا بمعنى من المعاني: فاحتجوا لها بحجج تتضاحد فيما بينها من مذهب 


(' البقرة 43!ا 

0577 هو طرفة بن العبد بن سفيان بن سعد البكري الوائلي أبو عمرو. شاعر جاهلي من شعراء المعلقات توفي 60 قبل 
الهجرة؛ ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي1/ 138 والشعر والشعراء: ابن قتيبة 1/ 182 

150 ديوان طرفة بن العبد. شرح الأعلم الشتتمري. تحقيق: دريّة الخطيب ولطفي الصقال. مجمع اللّغة العربية. ص 28, دطء 
5 دمشق. سوريا. 

577 البيت بلا نسبة ينظر الصحاح: الجوهري 3/ 975 و لسان العرب: ابن, منظور3/ 307 

0153 القلم28 

567 أحكام القرآن: ابن العربي!/ 299-298 

5 أحكام القرآن: الجصاص 536/1 
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إلى آخر. ولم يقف الخلاف عند هذا الحدّ في مدلول آية كهذه عند طرف نصها الأوّل. بل نشأ خلاف آخر 
عند قراءة الفقهاء لطرف الآية الثاني وهو قوله تعالى: <وَقُومُواً لِلّه فَانتِينَ م. فالمعاني اللّغوية التي سبقت 
الإشارة إليها عند تحديدها في المعاجم العربية تفترض أن لا يكون الجمع واردا بين لفظ الإقامة والقنوت. 
لأن كليهما يحتمل أن يدل بلفظه على معنى مطابق للّفظ الثاني؛ فالقيام قنوت والقنوت قيام .لهذا حدث 
تعارض في فهم هذا التص. إذ كيف تم الجمع بين هذين اللفظين المتقاربين في الدلالة على شيء واحد هو 
أقرب إلى نمط هيئة الإنسان عند تأدية الصّلاة. ولا يعنى هذا أنّ معاني اللّغة العربية قاصرة على أن ترسم 
حدودا لكل لفظ على حدة وإن كان من المترادف. فلو تمّ تطبيق هذه الفرضية على أن القيام والقنوت بمعنى 
واحد في المعجم اللّغوي. فالسياق كفيل بإنشاء فروق دلالية تكون فاصلة بينهماء فاحتمال اللّفظ لأكثر من 
عشرة معان يوسّع من دائرة التأويل لاختيار معنى دون آخر. لا لتفضيله وتخصيصه بل لوجود ما يؤكد 
الاختيار الذي ذهب إليه المؤوّل. ففي مثل هذا الموضع إن كان القنوت بمعنى القيام فهو توكيد له إذا حصر 
لفظ القيام في معنى الانتصاب. لكن صدر الآية يدل على تمام طاعة تستوجب تأدية أكثر من فعل يزيد في 
ثوابهاء فليس القائم عند تأدية العبادة كالقاعد أو المضطجم. وهذا ما يجعل احتمال التوكيد واردا دون 
الالتفات إلى معاني القيام التى تعدّدت هي الأخرى وتنوّعت استخداماتها في آي الذكر الحكيم. فلو تمت 
عملية مطابقة جميع المعاني التى يحتملها كل لفظ كلفظي القيام والقنوت لزاد ذلك من ائساع دائرة توجيه 
معنى هذا النْص وغيره. 


4-2 ما استخدمت فيه كنايات الألفاظ عن الصلاة: 

قال تعالى: « ضَبَحْ يحمَدِ ريك مَك يِنَ ألتَِِينَ #''': كل لفظ من الفاظ اللّغة يمكن أن تتجدد معانيه 
المعجمية بالنظر إلى واقع الاستخدام حينما تتطور اللّغة. أو أنْ معاني هذا اللفظ تتغيّر إذا ما أدرجت ضمن 
سياق ما يعمل على التقييد والتّحديد والضبط. فالتعدّد سمة غالبة في ألفاظ اللّغة. لهذا تنوّعت قراءات 
النصوص با في ذلك التص الشريف الذي كان للغة كبير الأثر في تحديد دلالات آياته بالعودة إلى معنى من 
المعاني التى أقرها المعجم العربي؛ ففي هذه الآية المثبتة كلمتان هما عدّة معان سبقت الإشارة إليها. فلفظ 
التسبيح يحتمل التنزيه والتعظيم والتبجيل والصّلاة. فلم لا يكون في هذه الآية بمعنى الصّلاة لوجود لفظ 
السّجود. فالانتقال من العام إلى الخاص استخدام مألوف في أساليب اللّغة العربية بل إِنّه هو الأصل. لكن 
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ابن العربي (ت543ه)''' ذكر أن التسبيح على إطلاقه هو ذكر الله تعالى بما هو عليه من صفات الجلال 
والتعظيم بالقلب اعتقادا وباللّسان قولا والمراد به هاهنا الصّلاة”* . فهو لا رأى اجتماع هذه الخنصائص في 
لفظ التسبيح والتى لا يتأتى إتيانها إلا ني عبادة الصّلاة. أشار إشارة المتيقن من أن المعنى المراد هو الصلاة. 
ووافقه في ذلك القرطبي '* (ت631ه)'”. إلآ أن وجود لفظ المسّجود في الآية نفسها جعل معظم المفسرين 
ينصرفون عن هذا التوجيه لمعنى التُسبيح. إذ تركوه على ظاهره ووجهوا لفظ السّجود على أنه مو الصلاة 
لكي يستقيم لهم المعنى الذي ينطلق من الخصوص إلى العموم. حيث ذكر النُّسبيح والحمد وهما من 
متعلّقات الصلاة؛ ثم جيء بلفظ السّجود ليكون كناية عن الصلاة؛ فمثل هذه الآية كمثل نص سابق جاء 
فيه قوله تعالى: « وَأَقِِمُوا آلصَلَ ومالك وأكموأ مم كيين ©'”. حيث ذكر الصلاة ثم تي ذلك بذكر ركن 
من أركانها وهو الركوع. فالذين ذهبوا هذا المذهب أرادوه ليخرجوا بهذا الوجه من دائرة السّجود الحقيقي 
لكي لا يكون موضع سجدة من سجدات الثّلاوة المفروضة. فإن كان هذا الوجه جائزا وله أكثر من دليل 
فابن العربي رأه سجودا حقيقيا على أنه سجود تلاوة» وخالف عموم المفسّرين فسَّجَدَ في هذا الموضع ورأى 
الإمام بمحراب زكريا من البيت المقدّس يسجد في هذا الموضع من الآية. كذلك عند قراءته له في تراويح 
رمضان © وما يعضّد مذهب الذين قالوا بان التسبيح في هذه الآية بمعنى الصّلاة هو ما جاءت عليه بقيّة 
الآيات التي ذكرت لفظ التسبيح وكان المراد الصلاة لارتباطها بمواقيت زمنية كما سياتي. وأمًا الذين قالوا 
بأنّ (السجود هنا هو الصّلاة''' والساجدون هم المصلون. جعلوا المعنى دم على الصلاة أنت ومن 


“2016 هو ابو بكر محمد بن عبد الله المعروف باين العربي الحافظ المالكي المتوفى سنة 0543 من حفاظ الحديث. ولد في إشبيلية 
وولي قضاءها ومات بقرب فاس ودفن فيها؛ من آثاره: (الإنصاف في مسائل الخلاف) و(المحصول في علم الأصول) 
و(عارضة الأحوذي في شرح الترمذي) بنظر ترجمته: نذكرة الحفاظ ص1294. وشذرات الذهب في أخبار من ذهب: 
ابن العماد الحبلي [/ 14[1. 

173 أحكام القرآن: ابن العربي5/3!! 

هو محمد بن عمر بن يوسف أبو عبد الله القرطي الأنصاري المالكي. المتوفى 4631 من آثاره: (الأسنى في شرح أسماء 

الله الحسنى ). (التذكرة باحوال الموتى وأمور الآخرة): (الجامع لأحكام القرآن). ينظر ترجمته: طبقات المفسرين: 

الأدئروي ص226. وطبقات المفسرين: السبوطي ص 60. 
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“1 البقرة43 

”6 احكام القرآن: ابن العربي3/ 15! 
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معك)' . وقريب من هذا تأويلهم معنى السجود في قوله تعالى: 3 كلا لانيلمة أَسَجُذ وَأقَرْب #”” *.حيث ذكر 
الرازي أن أغلب أهل التأويل فهموا من لفظ (اسجد) صل" '. قد كان منهم ذلك الفهم لوجود صدر لهذا 
المعنى في قوله تعالى: هأنت الى ينف مئاسن 01#. 

فالذي يتجرأ على اعتراض سبيل المصلين ومنعهم من أدائها لا بد أن يغاظ ولو بإعادة الأمر 
بتأدية هذه الشعيرة. حنّى وإن كان الدّال عليها ركنا منها هو أشد وقعا عند رؤيته في نفس المعترض أو 
الناهي. لأنْ الذي يسجد يريد من وراء ذلك تمام الطاعة والخضوع. وهذا أحد معاني السّجود التي أشرنا 
إليها سابقا. 


3- فضل تقددم الصلاة عما سواها والاصطبار عليها: 
1-3 تقديم الصّلاة أولوية في باب الخيرات: 

قال تعالى: « ملعل جه هو مولا نا َسَتَبقُوأ سَمَبقُا آلْحَيرْتٍ #4'*: لا يوجد أي دليل على إمكانية ورود لفظ 
الصّلاة ومقتضياتها في هذه الآية. إذ جاء اللّفظ عامًا في اخيرات كلّهاء لكن كيف فهم الغفهاء وعلماء 
الأصول أن الآية جاءت لتبيّن فضل الصلاة بوصفها مقدّمة كل خير يرتجى. وأئها أولوية إذا ما اجتمعت 
الخيرات إلا في باب الضرورة التي تقصي ما كان أوَلا في الشرع. فقراءة النَص على ظاهره يحيل أوّل ما يحيل 
على وجهة هي في حقبقتها قبلة المسلمين الذين ارتضاها لهم ربئهم. وقد كانوا من قبل متّجهين إلى الشام 
حيث بيت المقدس ثم صرفت أبصارهم إلى البيت الحرام ليكون القبلة الجديدة التي كانت مطمح نفس 
البي . وهذا ما سيأتي توضيحه عند الحديث عن أثر القبلة في إقامة عبادة الصّلاة. أمَا استخراج شعيرة 
الصّلاة بوصنها هي أوّل المراد من قوله تعالى: 99 فَأسْتَيقُوا ألْثَيرَتِ © فيعود إلى أن الصّلاة في حدّ ذاتها خير 
لاجتماع كل" الفضائل فبهاء ونا كانت كذلك في اولوية التقديم احج بالّص في أن تعجيل الطاعات أافضل 
من تأخيرها مالم تقم الدّلالة على فضيلة التأخير. وهذا دليل على أن الأمر على الفور لا على التراخي. 
وأنْ جواز ز التأخي تاج إلى دلالة. وذلك أن الأمر إذا ان زا الاعاة د لدع أن فعله على 


لل التحرير والتنوبر: محمد الطاهر بن عاشورة3 !/ 73. 
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الوجوب '''. وقد رأى الشافعي أنّ أداء الصّلاة في أوّل وقتها افضل 
الذي رأى أن تأخيرها أولى لأنه وقت الوجوب 40 واستشهد الشافعي على ذلك مجموعة من التصوص 
أغلبها قرآنية ليوضح المعنى بما يفسّره من داخخل النّص الشريف ذاته. وأدلته التي ساقها في ذلك قوله تعالى: 
« يفوا ِل مَمْفرَوين ريك #'”. ومعناه على ما يوجب المغفرة. والصلاة أيسر السبل إلى ذلك. والشاهد 
الثاني قوله تعالى: 9 وََلتَِعُوَ الحَمُوتَ ولك الْممَرّوْيَ 4'* ولاشك أن المراد منه السابقون في الطّاعات والصلاة 
أولاها كما أشرنا إلى ذلك آنفاء ودليله الثالث قوله تعالى: 8 وَصَارعوَا إل مَمْفْرَوَ من رَيَحَكُمْ وَجَنَّةَ عَرْضْهًا 
لتَمَوتُ وَالْأَرَسٌ أعِدّتٌ إنمتَّقِينَ 14“ والمعنى وسارعوا إلى ما يوجب المغفرة. ولا شك أن الصّلاة كذلك. 
فكانت المسارعة بها مأمورة. ولا يكاد يظهر الفصل في إعادة المعنى بين آيتي الحديد وآل عمران إلا ما يدل 
عليه قياس الحركة في القيام بالمسارعة أو المسابقة. والدليل على ذلك مدح رب العرّة لأنبيائه في قوله تعالى: 
وإِنَهُمَ كاوا مُسرفوب ف الْسَيررْتٍِ #4'*. والصّلاة من الخيرات لقوله ي: (خير أعمالكم الصلاة) 
وأقوى دليل على أنّ مطلق الأمر يفيد الوجوب قوله تعالى: 8قَالَ مَامتمَكَ الْاسسَجْدَإذ أرْئكَ #'"' 'فمن هذا 
الاستفهام الذي فيه توبيخ واستنكار يُستنتج أن الأمر كان للوجوب ليستحق من ثمة تاركه الذم. وإلآ كان 
بإمكان إبليس أن يقول لله أنت لم تلزمنى بالسجود إلزاماء فعلام الإنكار والتوبيخ؟ فإذا ثبت الذم على ترك 


29) 


''356 الناهج الأصولية في الاجتهاد بالرأي في النشريع الإسلامي: قحي الدريني ص 543. 

17١‏ أحكام القرآن: عماد الدين بن محمّد الطبري المعروف بإلكيا المراسي. أشرف على تحقيقه: لجنة دار الكتب العلمية. 
22/1,. دط. 2001. دار الكتب العلمية؛ بيروت. لبنان. 

21357 هو النعمان بن ثابت بن زوطي. الإمام أبو حنيفة التميمي الفقيه الجتهد التفي الورع. المتوفى سنة50 اهف ينظر ترجمته: 
تاريخ بغداد: الخطبب البغدادي 323/13 و وفيات الأعيان: ابن خلكان5/ 405. و الجواهر المضيّة في طبقات الحنفية: 
عبد القادر بن أبي الوفاء محمد بن أبي الوفاء. ص 26., دط؛. دت. مير محمد كتب خانه. كراتشي. وشذرات الذهب في 
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ونص الحديث: (ثم سدّدوا وقاربوا واعلموا أن خير أعمالكم الصّلاة ولا يحافظ على الوضوء إلا مؤمن)! ينظر صحيح 

ابن حبان3/ 311 
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المأمور ثبت أن الأمر للوجوب ''ء وكان بإمكانه عرّ وجل أن يمهل إبليس ليسجد وقتا أطول. لولم يكن 
أمره يستوجب الإنجاز مباشرة عند إصداره'©. 

فنص الآبة في فوله تعالى: « فَأسَتَبُِوَا الْحَيرْتِ © نسيج من المعاني حاكى على منواله العلماء 
التخريج الدلالي والفقهي نفسيهما في نحو قوله تعالى: «ا وعد نا أَلْشْمَقْدييتَ نكم وقد ملكتن #'*. 
فهذه الآية في عرف أحكام الفقه عندهم تحتمل وجها من وجوه القياس على سابقتها التي تقدّم الصّلاة على 
سائر الطّاعات. وأنها هي المقصودة بقوله: «وَلَقَد تِمنااَلْسَتَقَيمِينَ 4. أي الذين يسارعون في القدوم عليها ني 
وقتها ويستبقون على تأديتها في محل إقامتها. وأنّ موالاة الإمام في الصف الأول مقامٌ يزيد من رفعة المتقدّم 
لأداء هذه الشعيرة في المسجد. والعكس مع الذي يتأخر بحسب رتبته”'. فكان هذا القياس حملا على لفظ 
يسارعون ويسابقون ويستقدمون. فكلّها مراتب تفاضل في الأعمال. واختار الفقهاء أن تكون الصلاة دون 
غيرها"7. على الرّغم من وجود عبادات أخرى كالجهاد والحج مثلاء ولحمل هذه الآبة على جميع أوجه 
الخير وفضل كل متقدّم أولى من قصرها على الصّلاة أو غيرها لعدم وجود دليل يمكن استخراجه من سياق 
الآية. وإن كان هناك من وجد لا دليلا يعد من أدلّة الإثبات في سياق الموقف وهو ما يعرف بسبب 
النزول””. ونظير آيتي البقرة والحجر آية آل عمران في قوله تعالى: «« يَتأيهَا اأذر ءامنا أصَيرةأوَصَابرُوأ وتايطوأ 
وَأنّمُوا أله لَمَلَكُمْ مورت 6” ؛ يقوم نص هذه الآية على دعامتين من دعائم أسس الألفاظ العامّة التي نحتمل 
أكثر من وجه. حتَّى وإن وردت في السّياق؛ لأن السّياق اللغوي غير كاف في تحديد دلالة الألفاظ دائماء 
والشاهد على ذلك ما نطقت به مدلولات ألفاظ هذه الآية؛ فلفظ الصبر والرّباط من الألفاظ التي تتَسع 


"6 أثر اللغة ني اختلاف المجتهدين: عبد الوهاب عبد السلام طويلة. ص 422. ط2. 2000, دار السّلام. القاهرة. مصر. 

2167 ينظر مجموع الأوجه التي استدل بها العلماء على أن المقصود بهذه الآية هي الصّلاة بوصفها أولوية في باب الطاعات؛ 
مفاتيح الغيب: الفخر الرازي ص1!6-114. 

)03 الحجر 24 

243 المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز: ابن عطيّة8/ 302 

65 أحكام القرآن: ابن العربي 02/3! 
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لأكثر من معنى. فالصبر مثلا مطلوب في كل شدَة ماديّة أو معنوية؛ وفي نحويهما قال قيس ليلى (ت 


8ه (من الطويل): 
سأصيرٌ للمقدور يا آم مالك وأعا , أذ ١١‏ سَبْرَ مُرٌ الملاإن '2) 


فهذا بيت يصور عناء من المعاناة التي يلاقيها كل ذي صبابة مشغوف بامرأة. كما هي الحال ني 
حياة المجنون الذي عرف بطول صبره الذي كابده حتّى بدت آثاره النفسية على جبده. ومما قيل في معاني 
الصير الماديّة قول الأعشى (من الطويل): 


تنامّت بَنُو الأخرار إذ صبرت لمم فَْوَارسُ من شيْبَانَ عُلْبْ فولي ”3 


فمظاهر الصبر في الببت تكمن في مقارعة الأعداء بالسيوف واجتياحهم بالقتل دونما روّية تشبط 
عزيمة المقاتل. فثبات المقاتل وخصمه شكل من أشكال الصير المادي لما يلاقيه من أهوال. أمّا لفظ الرباط 
فهو على الدّرجة نفسها في تحمّل أكثر من معنى. منها: المواظبة والثبات رملازمة الكغر. كما يطلق في الأصل 
على ما يُشْدَ به'''. وهنا يتجلى اجتهاد المفسرين حين أرادوا إدراك المعاني التي أوحت بها ألفاظ الآية. 
ولعل اللفظتين الأوليين قد فسرا انطلاقا بما أوحيتا به من معنى لغوي. خلاف اللفظة الأخيرة التي فسّرت 
بمعنى حمل الجسم على فعل الطاعة: وهي هنا الصلاة '”.. والسؤال الذي يفرض نفسه في هذا المقام هو: هل 
احتكم أصحاب هذا الرأي إلى المدلول اللغوي والاستخدام الشائع. ذلك أن المرابطة تكون حال الجهاد. أم 
أعملوا الحديث الذي صح عن النى يد والذي ذكرت فيه هذه اللفظة مقرونة بالصلاة. وهو قوله وَل (ألا 
أدلكم على ما يمحو به الله من الخطايا ويرفع به الدرجات؛ إسباغ الوضوء على المكاره. وكثرة الخطا إلى 
المساجد وانتظار الصّلاة بعد الصّلاة؛ فذلكم الرّباط فذلكم الرّباط فذلكم الرّباط ثلاثا)'”, بل يمكن أن 


هو قيس بن الملوح بن مزاحم العامري. شاعر غزل من المتيمين. من أهل نهد وصاحبته ليلى. توفي سنة068. ينظر 
تر جمته: الشعر والشعراء: ابن قتيبة2/ 549. والأغاني: الأصفهاني 2/ 3 

ديوان قيس بن الملوح.ء جمع وتحقيق: عبد السثّار أحمد فراج. ص 145؛ دط. دت,. مكتبة مصر. التأهرة؛ مصر. 
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0 مجمع البيان في تفسير القرآن: الطبرسي 2/ 706 واحكام القرآن: !بن العربي 1/ 400-399 

"5 صحيح ابن خزيمة: محمد بن إسحاق بن خزية أبو بكر السلّمي النيسابوري. تحفيق: محمد مصطفى الأعظمي. [/5. 
دطء 1970. المكتب الإسلامي. بيروت,. لبنان. والمستدرك على الصحيحين: محمد بن عبد الله أبو عبد الحاكم 
النيسابوري: تحقيق: مصطفى عبد القادر عطاء [1/ | 19. ط!. 1990. دار الكتب العلمية» بيروت» لبئان. 
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نتساءل لم خصّت الصلاة من دون باقي الأعمال. فالحديث يظهر أن أفعال الخير الثلاثة مجتمعة هي المشكلة 
لمعنى الرباط؟. 


2-3 ما دل فيه الوصف على منزلة الصّلاة: 

لا أشارت الآيات السابقة إلى ما يتعلّق بأصل الحكم في إقامة الصّلاة وما ينجرّ عنها من واجبات 
وسئن. أضيف إلى هذا الحكم وصف لازم يبيّن أنْ ليس كل مصل هو مقيم هاء على ما بيّنته الآيات السابقة 
في وجوب أدائها. وكذلك كان الشأن مع من أقامها وحرص علبيها؛ فالوصف ظاهر في الحالتين إيجابا 
وسلباء قال تعالى: 8 إلا الْمصَيِنَ الذنَ هُمْ عَلَ صَلَاِمَ يمون 4 فلو تمت العودة إلى المعاجم لاستُّبعدت أغلب آراء 
الفقهاء الذين يفيّدون النص بما لهم من حديث شريف أو حكم فقهي استنبطه المجتهدون عند قراءتهم للنص 
الشريف بظاهر لفظه أو بخفي معناه. فمادّة (د و م) في المعاجم تحيل على معان أهمّها: السكون وامتداد 
الزّمان على الشيء. والتحليق في ال هواء والتاني في الأمر واللّزوم '” » وقد تضمّن ببت لكعب بن زهير (ت 
6ه)*" معنى السكون حيث عبّر عليه بقوله (من الوافر): 


تجيش عليناقِدرُهم هيمها وتفكرهاعئاإذا حَمبّهامَلا" 


فغليان القدر لا يسكنها إلآ إطفاء النّار عنها أو صب الماء عليهاء فتسكن حركة الاضطراب. فأين 
هذا المعنى اللّغوي من توله تعالى: 8 اَن هُمَعَلٌ صَلَاتمَ دون #. لو لم يعط بعد آخر للصّلاة عند الخشوع فيه. 
حيث تكون السّكينة والوقار على مؤدّيها حينما يطيلها ولا يسرع في تأديتها. فهذا أحد الأوجه اللّغوية التي 
إن أرادها الفقيه وجد لها صذى في النّص. إذا ما ابتغى لها تخريجا لمتتضى من مقتضيات المعاني الخفيّة. 
والقياس على ذلك وارد في بقيّة الأوجه. وإن كان أوضحها اللّزوم وطول الكبات عليها”. ومنه استنبط 
الجتهدون معنى المحافظة الذي لم يرد صراحة في المعاجم. إلا أن ثمّة آية أخرى سبقت في الذكر الحكيم 
''1 اللعارج 23-22 
57 الصحاح: الجوهري4/ 560! 
2005 هو كهمب بن زهير بن أبي سلمى المازني. أبو المضرب المتوفى نحو26ه شاعر عالي الطبقة من أهل نهد. له شهرة في 
الجاهلية والإسلام. هجا الني 7 ثم جاءه مستأمنا وقد أسلم فعفا النبى ؟: عنه وخلع عليه بردتهء كان أبوه وأخوه مير 
وابنه عقبة وحفيده العوّام شعراء؛ ينظر ترجمته: الشعر والشعراء .160/١‏ والأغاني97-87/17. 
ديوان كعب بن زهيرء تحقيق:علي الفاغرر. ص 148., دط. 1997 . دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان. 
فاختيار ابن العربي أن المعنى في الآية جامع لكل شيء يدل على الحافظة على الصّلاة وعلى مواقيتها وعلى فرضها 
ونفلها؛ ينظر احكام القرآن: ابن العربي 4310/1 
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صني 


أشارت إلى صفة الحافظة على الصلاة في قوله تعالى: « دَالْتينَ هر عل سَلَرْعمَ يحاون #' ''. فدلَ عموم المحافظة 
على الصّلاة بأنه لفظ جامع يندرج ضمنه فعل الدوام الذي لا يرتبط إلآ بالصّلاة نفسها عند إقامتها دون 
سوابقها ولواحقها'”. وهذه العلاقة بين الدّوام والحافظة لا يستهجنها المعنى اللّغوي سواء كان منفردا أو 
ضمن سياق. والذليل أن هذا التركيب قد تكرر هو نفسه في سورة المعارج بصيغة الإفراد حيث قال عرّ 
وجل: « وَالينَ مُعَلَ ساو يحاننَ #' ُّ إلا أن المفارقة في تحديد المعاني عند المجتهدين تكمن في ربطهم العلاقة 


> برس مس 


بين الدوام والالتفات لكي يتسئّى لهم تفسير قوله تعالى: 8 الَدِينَ هُممَن صَلَاممَ سَاهُونَ 4 حيث استفاضوا 
في نقل معنى الالتفات من الدّوام إلى السهو. وأوردوا رأيا لعقبة بن عامر الجهني ' '' يرى فيه أن الدَوام في 
آية المعارج يعني عدم الالتفات في الصلاة”. لأنْ ذلك شاغل عنها يلهي القلب عن إدراك حقيقة الآداء في 
هذه العبادة. وعدم الإدراك في المّلاة لفعل من افعانها أو كلها يسمّى سهواء ودرجات السهو تختلف 
باختلاف المعاني اللّغوية هذا اللّفظ الذي يفيد النسيان والغفلة وذهاب القلب إلى غيره والسكون واللّين 
والسهولة والخفاء ”” ؛ قال أبو العتاهية (ت211 ه) ** (من المنسرح) يشخّص معنى من هذه المعاني: 


الصنْت في غير فكرق سَهْوُ وَالقول في فير جكمة لف 


أي أن الصمت إذا لم يصاحبه تدبّر وتفكر فهو شرود وغفلة وذهول. شأن المصلي الذي يشرد في 
صلاته بأن يصرف ذهنه إلى أشياء أخرى تنسيه ما هو فيه من عبادة. حتّى أنه لا يذكر عدد ما صلى وما قرأ. 


)0 المؤمنون9 

0051 مفاتيح الغيب: الفخر الرازي8/ 263 

3 المعارج 34 

الماعون5 

هو عقبة بن عامر بن عبس بن عمرو بن عدي بن عمرو بن رفاعة بن مودوعة بن عدي بن غنم بن الربعة بن رشدان بن 

قيس بن جهينة الجهنى الصحابي المشهور. روى عن الني كثيرا. روى عنه جماعة من الصحابة والتابعين منهم ابن عباس 

وأبو أمامة وجبير بن نفير. وهو أحد من - جمع القرآن. مات في خلافة معاوية؛ ينظر ترجمته: معجم الصحابة: ابن قانع 

2 والإصابة: ابن حجر4/ 520. 

1 جامع البيان: الطبري 80/29 

20010 يبنظر:العين: الخليل4/ |7 واللّسان: ابن منظور14/ 406 

21 هو إسماعيل بن القاسم بن سويد العيني العنزي أبو اسحاق الشهير بابي العتاهية؛ المدوفى سنة!21ه. ينظر الشعر 
والشعراء: ابن قتيبة2/ 779 وطبقات الشعراء: أبو العباس عبد الله بن المعتزه تحقيق: صلاح الدين المهواري. ص 208. 
طاء 2002, مكتبة الهلال. بيروت» لبنان. 

01٠‏ ديوان أبي العتاهية. تحقيق: شكري فيصل. ص478. دط. 1965. مطبعة جامعة دمشق؛ دمشق. سوريا. 
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هذا استخلص الفقهاء عدّة أحكام في مسألة السّاهي الذي يخطأ متعمّدا أو تلهو نفسه. وكلّها مظاهر من 
مظاهر السّهو. لها ما يجبرها في الصّلاة ويصحّحها وأعلى درجات السّهو أن يكون المصلي قد خرج من 
عبادته دون أن يعي آثار فعله. فتجب في حقه إعادة الصّلاة إذا لم يستطع مراجعة نفسه ويتحقق من نوعية 
أخطائه وزلاته التي نتجت عن سهوه. فتعدّد الأحكام يمكن أن يزيد ويتنوّع إذا لم يحدث الفصل بين معاني 
تكاد تكون متطابقة كالسّهو والنّسيان والغفلة؛ قال أبو هلال العسكري (ت400م) ''': (الفرق بين النُسيان 
والسهو أن النّسيان إِنْما يكون عمًا كان. والسّهو يكون عمّالم يكن. تقول: نسيت ماعرفته ولا يقال: 
سهوت عمًا عرفته. وإئما تقول: سهوت عن السّجود في الصّلاة: فتجعل السّهو بدلا عن السّجود الذي لم 
يكن. والسهو والمسهو عنه يتعاقبان. وفرق آخر أن الإنسان إِنما ينسى ما كان ذاكرا له. والسّهو يكون عن 
ذكر وعن غير ذكر؛ لأه خفاء المعنى بما يمتنع به إدراكه. وفرق آخر وهو أن الشيء الواحد محال أن يسهى 
عنه في وقت ولا يسهى عنه ني وقت آخره وإنما يسهى في وقت آخر مثله. ويجوز أن ينسى الشيء الواحد 
في وقت ويذكره في وقت آخرء أمّا الفرق بين السّهو والغفلة؛ أن الغفلة تكون عمًا يكون والسّهو يكون عمًا 
لا يكون. تقول: غفلت عن هذا الشيء حتّى كان. ولا تقول: سهوت عنه حتّى كان. لأئك إذا سهوت عنه 
لم يكن. ويجوز أن تغفل عنه ويكون. وفرق آخر أن الغفلة تكون عن فعل الغير. تقول: كنت غافلا عمّا كان 
من فلان. ولا يجوز أن يسهى عن فعل الغير) '. فكل الأعراض والأحوال تنتاب المصلّي الذي لا يجتمع 
شتات قلبه وذهنه عند الإقبال على هذه العبادة. وله بعد ذلك إن مر بحال من هذه الأحوال أن يبنىي حكما 
يترئب عن نسيانه أو غفلته أو سهوه هذا عند القيام للصلاة. أمّا إذا تم الرّبط بينها وبين متمّماتها كالدرضوء 
مثلاء فإن دائرة كثرة الأحكام تنّسع عند الاحتكام إلى معنى من معاني كل لفظ من الآلفاظ السّابقة. وهذا ما 
سيئّضح عند تناول بقيّة متعلّقات الصّلاة وما يرتبط بها من نوافل وأذكار وأماكن عبادة في المباحث الآتية 
من هذا الفصل. 


20 هو الحسن بن عبد الله بن سهل بن سعيد بن يحي بن مهران العسكري أبو هلال الشاعر الأديب النائر الفقيه. المتوفى 
0». من آثاره: جمهرة الأمشال وكتاب الصناعتين. ينظر ترجمته: إنباه الرواة: القفطي4/ 189 وبغية الوعاة: 
السيوطي2/ 329 

157 الفروق اللغوية: أبو هلال الحسن بن عبد الله بن سهل العسكري. تحقيق: محمد باسل عيون السود. ص .112-1١١‏ 
ط2. 2003, دار الكتب العلمية» بيروت. لبنان. 
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المبحث الثاني 
أحكام الطهارة 


قلّما انفصلت العبادة البدنية والروحية عن الطّهارة الحسيّة والمعنوية لكونهما في مقدّمة تخليص 
البدن وباطنه من كل درن يحول دون التقرب من المعبود. حتّى وإن لم يكن على سبيل الحقيقة عند اولئك 
الذين أشركوا. لأئهم عند تقربهم من الآلهة ابتغاء الزلفى والحظوة التى تكون في العادة طلبا لمنافع دنيوية. 
فهؤلاء المشركون يحاولون أن يخلصوا الدعاء بتنقية خوالج أنفسهم من أي شيء يمكن أن يحول دون استجابة 
دعواهم. ولم يكن عادة اعتماد الطهارة بنوعيها سلوك كل عابد في الدّيانات القديمة. لوجود من اعتقد بأن 
عدم التطهر والنّظافة شكل من أشكال الترفع عن زينة الدنيا وزخرفهاء فالتجرّد التامٌ للعبادة عندهم كان 
يمكل منحى آخر من مناحي الزهد المفرط الذي يستبعد كل ما بيد الئاس من غير العبّاد بما في ذلك نظافة 
البدن. ولا تتحقق طهارة الباطن عندهم إلا إذا ما انسلخوا عن واقع ما يعيشه بقيّة الناس. 

ولم تتغيّر هذه الصورة إلا بعد مجيء الإسلام الذي أعاد للعبادة جوهرها الذي يقوم على طهارة 
النفس والبدن معا. لتكتمل صورة العابد المتجرّد لربّه. لأن العابد في هذه الحالة قبل أن يرى في نوع عبادته 
أصلا في القرب إلى الله فإئه يعد الطهارة شكلا من أشكال العبادة الى تدلٌ على تمام التجرّد من كل دنس 
مادي أو معنوي. لهذا قال يك: (لا يحافظ على الوضوء إلا مؤمن)'''. فقد أطلق اسم الإيمان على المحافظ 
على الوضوء. والوضوء من أجزاء الإيمان؛ فيتضح من خلال هذا النتص أن العبادة ليست وحدها موجبة 
للطهارة. بل إنّ الوضوء مثلا وهو أحد مظاهرها يمكن أن يستقلّ بوصفه وجها من أوجه العبادة. كذلك إذا 
داوم عليه المرء واحتسب فيه الأجر. وما يؤكد حقيقة شرف الطهارة في عبادات الإسلام قوله كَلِ: (الطهور 
شطر الإيمان والحمد لله تملا الميزان» وسبحان الله والحمد لله تملآن أو تملا ما بين السماوات والأرض. 
والصلاة نور والصدقة برهان والصير ضياء. والقرآن حجة لك أو عليك. كل الناس يغدو فبايع نفسه 
فمعتقها أو موبقها)'*. فأما الطهور المراد به الفعل فهو مضموم الطاء على المختار. ويجوز فتحهاء. واصل 
الشطر النصف. واختلف في معنى قوله يل: (الطهور شطر الإيمان). فقيل معناه أن الأجر فيه ينتهى تضعيفه 
إلى نصف أجر الإيمان. وقيل معناه أن الإيمان يجب ما قبله من الخطاياء. وكذلك الوضوء لأن الوضوء لا 
يصح إلا مع الإيمان. فصار لتوقفه على الإيمان في معنى الشطر. وقيل المراد بالإيمان هنا الصلاة كما قال الله 
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تعالى: «وَمَاكَانَ الله لِيْضِيعٌ إيمَتَكُمْ إرك نه بألكحاس رَدُوفٌ يحِيدٌ 4'''. والطهارة شرط في صحة الصلاة فصارت 
كالشطر. وليس يلزم في الشطر أن يكون نصفا حقيقيا. وهذا القول أقرب الأقوال. ويحتمل أن يكون معناه 
أن الإيمان تصديق بالقلب وانقياد بالظاهر. وهما شطران للإيمان. والطهارة متضمنة الصلاة فهي انقياد في 
الظاهر والله أعلم”. 

ولا كانت الطهارة وجها من أوجه العبادة. بل ومقدّمة أساسا لصحة العبادة نفسها فإئها شكلت 
محضن خلاف في فهم أحكامها المستنبطة من الذكر الحكيم عند قراءة لفظ الطّهارة ومتعلّقاته؛ كالغسل 
والمسح والتيمّم وغيرها من مظاهر النظافة التى تحقق مفهوم الطهارة الحسيّة. لأن هذه الألفاظ على تباينها في 
المعاني المعجمية يضمّها حقل دلالي واحد. فإذا ما ذكرت الطهارة تبادر إلى الذهن كل لفظ من هذه 
الألفاظ حيث يومئ كل واحد منها إلى معنى مغاير أصله ما عليه كلام العرب نثر وشعراء عند إطلاقه في 
مقامات مختلفة بحسب حاجتهم للمعنى المراد. الذي لو لم يكن متعدّدا لا حدث خلاف في الفهم انطلاقا من 
النّص أوّلاء حيث مرجعية اللّغة عند التحاكم إليهاء ثم الخلاف بالعودة إلى الآثار من آيات يشرح بعضها 
بعضاء ٠أو‏ أحاديث يمكن أن تكون عند أحد الفقهاء ولم تبلغ غيره. فيتغير الحكم الفقهي بذلك. فهذه 
الأسباب تكاد تكون رئيسة في باب الخلاف الفقهي. إلا أن الخلاف اللّوي بين الجتهدين في فهم التصوص 
هو محل الدراسة في هذا البحث في أكثر من موضع. حيث إن كل تباين في أي حكم فقهي لا بذ أن تستفتى 
فيه اللّغة أوّلا لمعرفة دورها في تحديد الذلالة. ومن بعده المفهوم الذي تنيني عليه القاعدة الفقهية. 


1- مشروعية الوضوء: ٠١‏ 

قال تعالى: 8 يَكآيبًا ليت َامَْوَا دا متم ِل الصَلوة فََعْسِنُوا وُجُوسَكُ وَأَيْدِيَكُمْ إلى الْمَرَافقِ وَأمَسَحُوأ 
رْموسِكْ وَأرْمْلَحكُمَ إلَ الْكَعبَين 4'*؛ لقد تضمّن هذا الخطاب وجها من وجوه بيان الإيجاز بحذف الجمل؛ 
حيث حذف السبب وأقيم المسبّب مقامه دالا عليه. والمعنى (إذا أردتم) '”'. وقد بيّن سبحانه وتعالى أهمَ 
أركان الوضوء الى بسقوط واحد منها يبطل الوضوء أصلاء الذي هو شرط من شروط الصّلاة. أن المؤمن 
يتطهّر به من الحدث الأصغر ويزيل صغائر الذنوب. وهذه الأحكام المذكورة في الآبة هي التي تعد من 


''5 البقرة43] 

0511 شرح النووي على صحيح مسلم: أبو زكرياء يمي بن شرف بن مري النووي3/ 200. ط2, 1392ه دار إحياء 
التراث العربي. بيروت. لبنان. 

3١‏ الائدة6 

35 الطراز المتضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق الإعجاز: يحي بن حمزة العلوي؛ تحقيق: عبد الحميد هنداوي. [/52. 
طاء 2002 المكتبة العصرية. صيداء بيروت. 
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الواجبات. ما يدل على أنها أحكام قارَّة. والمؤمن المتمكل لهذا الأمر والمطبّق لأحكامه يكون على غير ما 
يكون عليه الكافر يوم القيامة. فكل عضو من أعضائه يضيء له دربه في ظلمات الطريق إلى المحشر. كما أنْ 
التزامه الوضوء في عبادته يدل على كمال طهارته وحبّه للنظافة التي تميز الإنسان عن غيره. في سلوك 
حضاري ينشده النّاس في حياتهم. 

وقد ذكر العلماء أن هذه الآية من أعظم آيات القرآن الكريم مسائل وأكثرها أحكاما في العبادات. 
وقال بعضهم: إن فيها ألف مسألة. وأشار ابن العربي إلى أن جماعة من أصحاب مذهبه اجتمعوا بمدينة 
السّلام فتتبّعوا معاني الآية قصد استخراج أحكامها الألف فلم يظفروا إلا بثمانمائة مسألة'''. وسواء أدرك 
العلماء من قبل العدد المشار إليه أو قاربو. فإنٌ ذلك يدل على عمق قراءتهم اللّفوية والفقهية والأصولية 
لكل نص أرادوا استنباط أحكامه التشريعية؛ وكان هذا دأبهم عند دراسة أي نص بما في ذلك نشر العرب 
وشعرهم. وإن حظي القرآن عندهم بأوفر نصيب في التحليل لأنه مصدر التشريع الديني والدنيوي. فإذا 
أرادوا أن يقرأوا آية كهذه المثبتة في هذا العنصر. أبانت قراءاتهم عن دقة في التتحليل بدءا بالمراجعة اللّغوية 
التي تنطلق من أداة الشرط التي تفتح لفعلها مجالا واسعا للتأويل. قبل أن يرد جوابها الذي لا يكون اقل 
شأنا في التأويل من فعل الشرط لاحتوائه على الفاظ محدودة العدد. إلآ ألها غزيرة من حيث تنوّع المعاني 
والأحكام. فقوله تعالى: © إدًا مم إِلَ ألصَلَوةَ #يستوجب ملاحظة أي قيام مقصود في هذا الّفظ. لاسيما إذا 
ما ارتبط بالصّلاة التى لا تؤدّى في الغالب إلا والمرء منتتصب. فلو تم أخذ اللّفظ على ظاهره لكان الوضوء 
واجبما أداؤه أثناء إتيان الصلاة. فيجتمع السبب والمسبّب في وقت واحد. وقد بِينا فيما ذكرنا سابقا من 
معاني القيام: الوقوف والثبات واللّزوم والمحافظة والإصلاح والعزم على الشيء. فأي معنى من هذه المعاني 
أجدر بان يقدّم على آله المراد في تادية فعل الشرط عند قوله (إذا قُمْمُمْ). فاللقصود إذا بالقيام إلى الصّلاة 
إرادة القيام إليها من إطلاق المسبب وإرادة السبب. كما أشرنا إلى ذلك آنفاء وإنما وجب تأويل القيام 
بإرادته لأئه لو بقي على حقيقته لزم تأخير الوضوء ووجوبه عن القيام إلى الصّلاة والاشتغال بهاء. وهو 
باطل بالإجماع. وليس المراد بالقيام انتصاب القامّة. وإئما المراد به الاشتغال بأعمال الصّلاة؛ أي إذا أردتم 
ذلك فاغسلوا'”. وهل ينشأ محض الإرادة عند نية القيام فحسب لوجود عزم آخر على الفعل حال القعود 
والاضطجاع؟ فعلى المعنى المشار إليه وهو نيّة الوضوء لآداء الصّلاة متى ثبتت في التّفس فلا يُؤبه للهيئة التي 
يكون عليها المتوضئى. لأنه لو غسل الأعضاء قبل الصلاة قاعدا أو مضطجعا لكان قد خرج من العهدة. قال 
الرازي: (بل المراد إذا شمرتم للقيام إلى الصّلاة وأردتم ذلك. وهذا وإن كان مجازا إلا أنه مشهور 


!"21 أحكام القرآن: ابن العربي2/ 47 
1 تفسير آيات الأحكام: محمد علي السايس. تحقيق: عبد الحميد هنداوي. [/ 348: ط!اء 2001,. مؤسسة المختار 
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متعارف)'' . ويقصد بعبارة ما كان مجازا الاستعداد الحاصل عند التأهب للصلاة. فهو أشبه بالتشمير الدال 
على الجدّ والحزم؛ فالقيام وفق هذه الدّلالة مرتبط بعلاقة الشرط بالمشروط. 

فإذا كانت هيئة القيام لا تلزم صاحبها عند الوضوء بأي هيئة. لأنّ هذا الأفظ ورد بمعنى النيَة 
والعزم '”؛ فمتى يتعيّن فعل الوضوء. هل عند دخول وقت كل صلاة, أم أن وضوءا واحدا يحزئ عن غيره 
إذا لم يحدث المرء؟ أم أن الحدث وحده يكون موجبا للوضوء؟ أم أن القيام هنا يعنى اجتماع شتات الئفس 
كاملا عند انتقالها من حال النّوم إلى حال اليقظة؟ والنوم مظئة الحدث. فهذه الصورة تعبّر عن مظهر تام من 
مظاهر القيام. لأئه انتقال من حالة غير واعية إلى أخرى موجبة للامتثال إلى الأحكام الشرعية. فكل هذه 
الأسئلة تفرّعت عن قرينة العموم في قوله تعالى: 9 إذَا كُمْنمْ إِلَ الصَّلَرَةَ #. فلم يتحدّد من ظاهر المنطوق وقت 
الوضوء أهو في سائر الأوفات بما فيها تلك التي تؤذى فيها الصّلاة. أم أن حكم وجوبه يسقط ليتزحزح إلى 
الندوب والمستحب فيما ولي الصّلاة التى توضأ لأجلها المرء؟ وهل يشمل ذلك التوافل التي يشملها حتما 
لفظ الصلاة؟ فعندها ينشأ وجه آخر للخلاف كما هو معروف في مسالة التيمّم التى سياتي توضيحها. لأنها 
تختلف بين ما هو نفل وما هو فرض: قالفقهاء على تباين في مسألة التيمّم هل تؤدّى به فريضة دون نافلتها. 
أم أنه تؤدّى به نافلة دون فريضتها إذا ما سبقتها؟ لأن حكم الأصل إذا وليه الفرع ليس كمثل الفرع إذا وليه 
أصله. وهل يجوز عندهم مثلا الجمع بين الفريضة والنافلة تيمم واحد؟ فهذه أوجه خلافية تكاد تكون 
نفسها عند قراءة الفقهاء لنصّ هذه الآية عند فوله تعالى: (م دب اج). فظاهر الآية وجوب الوضوء على كل 
قائم إليها إن لم يكن محدثاء كما أشرنا إلى ذلك آنفاء إلا أن الفقهاء على خلاف ذلك؛ هذا قالوا إن الخطاب 
للمحدثين للإجماع على أن الوجوب لم يكن إلا عليهم. ولأنّ في الآية ما يدل عليه. فإنٌ التيمّم بدل عن 
الوضوء وقائم مقامه. وقد قيّد وجوب التيمّم في الآية وجود الحدث. وهو يدل على أن الأصل مقيّد 
بوجوب الحدث ليتائى أن يكون البدل قائما مقام الأصل. ولأن الأمر بالوضوء نظير الأمر بالاغتسال. وهو 
مقيّد بالحدث الأكبر في قوله تعالى: 9 وَإِنَكُحُمَ نْبا دَأسَهَرُواْ #» فيكون نظيره وهو الأمر بالوضوء مقيّدا 
بالحدث الأصغر '*“. فالإجماع عند الفقهاء في هذه المسألة قائم أساسا على قياسين؛ قياس على التيمّم وآخصر 
على الغسل. غير أنّ حالة كلّ منهما لها من الخصوصية ما يجعلهما وجها فارقا اكثر منه جامعا؛ فهما في 


حقيقة وجودهما قياس على الوضوء بوصفه الأصل ''“. حتى وإن كان قياس الأصل على الفرع جائز في 


297 مفاتيح الغيب: الفخر الرازي4/‎ 353١ 

إذا كان القيام بمعنى النيّةَ فهي واجبة في الطهارة عند المالكية وقد خالفهم أبو حنيفة والإمام الأوزاعي ينشر آيات 
٠‏ الأحكام: ابن العربي 2/ 48 

تفسير آيات الأحكام: محمد علي السّايس2/ 349 

000357 روضة الناظر وجنة المناظر: ! بن قدامة المقدسيء 319/1. 
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العربية وله ادلّته '''. إلآ أن مرجعية الإجماع عند الفقهاء لم تؤخذ من النّص على إطلافه بل اجتمع لديهم 
الدليل '” من السئّة النبوية في نحو قوله عليه الصلاة والسلام: (من توضأ على طهر كتب له عنشر حسنات) 
'. وهناك رواية أخرى عنه يل أنه: (كان يتوضأ لكل صلاة فلما كان عام الفتح صلى الصلوات كالها 
بوضوء واحد) ”"“'؛ وهذا النْص يمكن أن ينسلخ عنه خلاف آخر من حيث كونه دليلا في حدّ ذاته؛ إذ يمكن 
أن يكون الحدث غير موجب للطهارة إذا لم تكن الطهارة شرطا لإقامة الصلاة: فالصّلاة هي السبب. ثم إن 
الحدث عندها في حكم تحصيل الحاصل. أما أن ترتبط الصلاة بالحدث فهذا مما لا يستسيغه العقل”©. فليس 
كل ما يرد في نصوص العربية من ألفاظ لا بد أن يكون مرتبطا ارتباطا وثيقا من قبله وبعده. بل إن اللفظ 
وحده يمكن أن يكون وحدة دلالية قادرة على أن تفعْل معنى واسعا لا حدود له. بل إن روافده من المعاني 
تكاد أن تكون بعدد روافد نص كاملء والذليل على ذلك أن الخلاف بين الفقهاء في تحكيم اللّغة لم يتوقف 
عند لفظ القيام وما هو المراد منه. بل امتدّ ليشمل كل لفظ من ألفاظ نص الآبة في قوله تعالى: « يَتأيبا 
لي ءَامَنوَإِدًا قمَشْم إل الصَلرة مَأَعْسِْوْوجُوسَكٌ وَأبدِيَكُمْ إل الْمرافقٍ وَمَسَحُوا رمُوسِخ وَأرَسْلَحكُمْ إل الْكَمَينِ ه 
فلفظ (اغسلوا) ليس على ظاهر في إطلافه. أي أنه غير واضح الدلالة في النّص. لأنْ الغسل في لغة العرب 
يعني التطهير والتنقية؛ قال ابن فارس: (غسل الغين والسين واللام أصلّ صحيح يدل على تطهير الشىء 
وتنقيّته. يقال: غسَلت الشيء عَسْلاً. والعْسسْل الاسم. والعْسُول: ما يُغْسّل به الرّاس من خبطّمي أو غيره؛ 
قال عبد الرحمان بن دارة'(من الطويل) : 


'''0 ينظر: الاقتراح: جلال الدّين السيوطي ص | 6. والقياس في النّحو (مع تحقيق باب الشّاذ من المسائل العسكريات لأبي 
علي الفارسي): من إلياس. ص 77, ط 1. 1985. دار الفكر بيروت. لبنان. 

205 أورد الشيخ علي السايس قراءة قرآنية وعدّها من الشواذ على أنها دليل على كون المقصود بالخطاب هم المحدثون وهي 

(إذا قمتم إلى الصلاة وأنتم حدئون): تفسير آيات الأحكام:السايس 2/ 349 . ولم نعثر على هذه القراءة الشادّة فيما هو 

متوافر من كتب القراءات بين أيدينا. 

سئن الترمذي: أبو عيسى محمد بن عيسى الترمذي السلميء تحقيق: أحمد شاكر وآخمرون!/ 57. دطء دت. دار إحياء 

التراث العربي. بيروت. لبنان. مسند عبد بن حميد: أبو محمد عبد بن حميد بن نصر. تحقيق: صبحي البدري السامرائي 

ومحمد خليل الصعيدي ص 271, دط. 1988. مكتبة السنة. القاهرة. مصر. 

0 المستدرك على الصحيحين: الحاكم النيسابوري|/ 258 . ولفظ الحديث عند ابن خخزيمة: (أن رسول الله د كان يتوضاً 
ثم كل صلاة. فلما كان يوم الفنح توضا ومسح على خفيه وصلى الصلوات بوضوء واحدء فقال له عمر :يا رسول الله 
إنك فعلت شيئا لم تكن تفعله قال إني عمدا فعلته يا عمر)؛ ينظر صحيحه. 90/1. 

1563 أحكام القرآن: ابن العربي2/ |5 

هو عبد الرحمن بن مسافع بن دارة وقيل بل هو عبد الرحمن بن ربعي بن مسافع بن دارة شاعر إسلامي؛ ينظر ترجمته: 

الأغاني: الأصفهاني | 2/ 235 
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نيالئِلَإن الغ نل ما دمت ايَمًا 1 ) حرام لايم من الم ا 


أي لا أجامع غيرهاء فأحتاج إلى الغْسل طمعاً في تزوّجها) '”,. وقال ابن منظور: (والْسُول: الماء 
الذي يُفتَسل به. وكذلك الُْمْتَسّل. وفي التنزيل العزيز: « انبسك عدا مُنْتَر برد وتاب ”7 ؛ والمففسّل: 
الموضع الذي يُمْتّسل قبه. وتصغيره مُمْيْسِله والجمع الَْغَابِل والمفاسيل) ”7 وفي الحديث: (وضعت له 
عُسْلّه من الجنابة) © . قال ابن الآثير: (القُسْل. بالضم. الماء القليل الذي يُمْتَسل به كالأكل لما يؤكل)'2. 
فظاهر المعنى اللّغوي يدل على أن الغسل يكون بالماء مطلقاء وإن وجدت في حياة العرب أشياء تستخدم 
معه إذا كان المغسول من العسير تنظيفه؛ قال عنترة (ت22ق. ه) ”/' معبْرا عن المعنى الأول (من الطويل): 


وَيَنئكامنن كل ئشرنخائة أقب كسيرحان الآباءَةٍ ضار 
وكل سّبوح في الكار كأنها إِذا اْمَسَلْتْ باللماء قُتخاءٌ كاس72 


فلمًا كان الخسل سلوكا يعبّر عن الإزالة والتخلّص من أشياء يكره المرء أن تتعلق به حسيًا أو 
معنوياء فقد ورد في شعر العرب ما يدل على الغسيل المعنوي نحو قول أبي دلامة الأسدي””' (من البسيط): 


أخطّاك ماكئلت تَرْجُوءُ وكأئلهة فأفسيل يَذَيْك مِنَ العبّاس بالياس 


21١‏ البيت في الجمل: أبو الحسين أحمد ابن فارس بن زكرياء تحقيق: محمد طعمة. ص 501. ط1. 2005, دار إحياء التراث 
العربي. بيروت. لبنان. والأسان: ابن منظور | 1/ 494 

0523 المقاييس في اللّغة: ابن فارس4/ 424 

30( ص 42 

011 لسان العرب[[/494. 

15 النهاية في غريب الحديث والأثر: ابن الأثير3/ 367 

9 المصدر نفسه 367/3 


157 عنترة بن عمرو بن شداد بن عمرو بن قراد بن محزوم بن عوف العبسي. من أهل نهد أشهر فرسان العرب في اللداهلية 
ومن شعراء الطبقة الأولى نوي نحو 22 ق هف نحو600م, ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام |/ 152. 
والشعر والشعراء: ابن قتيبة|١/‏ 243. 

8) 


ديوان عنترة بن شداد. تحقيق: بدر الدين حاضري ومحمد حمامي. ص 60. طآء 1992. دار الشرق العربي. بيروت. 
لبئان. 

"216 هوايو دلامة زند بن الجون مولى بنى أسد. كان منقطعا إلى ابي العبّاس السفاح. ينظر ترجمته: الشعر والشعراء: ابن 
قتيبة 2/ 764, الأغاني: الأصفهاني 6/ 254. 
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وافسيل يديك ينكان فأئقهنتا بمائوئلمِنْمَمْروف عبّاس"" 


فالغسيل في البيتين معناه محازي يدل على طلب التخلي والترك لقلة المعروف والإحسان. فلو كان 
المعنى اللّغوي صريحا على ظاهره لما اختلف الفقهاء عند قوله تعالى: «فأَعْسِنْوأ وُجُومَكُم 4. فابن العربي يرى 
أن الغسل لا يجزئ إلا إذا رافقه دلك وعرك؛ لأنْ إفاضة الماء على الجمسد أو العضو دونهما لا يعني أن 
عملية الفسل قد تمت 7“ وقد أيّدته كتب اللّغة في هذا المعنى. 

قال الفيروز آبادي (ت817ه)'”: (غْسَلَ يَهْمِل: ضَرَبْ فأوْجَم والتّفسيل: المبالغة في غَسْل 
الآعغضاء) ''“. فماذا تعنى المبالغة في التغسيل إن لم تكن مع إمرار اليد وحكٌ المغسول بالماء قصد إزالة ما 
يمكن أن يعلق بالشيء. قال نشوان بن سعيد الحميري (ت573ه) ”: (غسل الشيء غسلا إذا أجرى عليه 
الماء ودلكه) '”. فهذا التفسير اللُغوي يعضّد ما ذهب إليه ابن العربي عند قوله على حكم الفسل وكيفيته؛ 
أي أنه لا يتم إلآ بماء يرافقه الدّلك والعرك. وم ينشا هذا الخلاف لولا وجود رأي آخر ينسب إلى أبي حنيفة 
والشافعي يريان فيه أن المسل هو إفاضة الماء على البدن أو العضو . و الدّلك ني ذلك مندوب لا غير””2. 
فإن لم يكن ذلك حقيقة في الغسل فكيف نفهم قول قيس بن الملوح (من الطويل): 


يكادٌ نَضِيض الماءِ حرش جِلدها إذا افْمَسَلَتَْ بالماء مِن رَقةٍالجلد* 


البيت في ديوانه. نحقيق: رشدي علي حسن. ص 473 دط. 1985؛ دار صادرء بيروت. لينان. 

0511 أحكام الفرآن: ابن العربي2/ 52. 

هو محمد بن يعقوب بن محمدء أبو طاهرء مجد الدين الشيرازيء الفيروز آبادي. المتوفى817ه من آثاره: (بصائر ذوي 

التمييز في لطائف الكتاب العزيز) (البلغة في تاريخ أثمة اللغة)؛ (القاموس المحيط)؛ ينظر ترجمته: بغية الوعاة]/ 273, 

وشذرات الذهب في أخبار من ذهب: ابن العماد الحنبلي7/ 126 . 

“15 القاموس المحيط: الفيروز آبادي3/ 583. 

“0056 هو نشوان بن سعيد بن سعد بن أبي حمير بن عبيد بن القاسم بن عبد الرحمن بن مفضل بن إبراهيم ابن سلامة بن أبي 
حمير الحميري ينتهي نسبه إلى القبل الحميري حسان ذي مرائد. لغوي محتهد تولي 537ه ينظر: ترجمته: بغية الوعاة: 
السيوطي 312/2 ومقدمة تحقيق معجم شمس العلوم ودواء العرب من الكلوم نشوان بن سعيد الحميري, تحقيق: 
حسين بن عبد الله العمري وآخرون. طآء 1999: دار الفكرء دمشق. صورية. 

“0 المصدر نفسه 495/8. 

0 ينظر رأي الحنفية في أحكام القرآن: الحصاص2/ 418 ورأي الشافعية في: أحكام القرآن: عماد الدين بن محمد الطبري 

المعروف بإلكيا الحراسي. 3/ 1 3: ط !ا: 2001. دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان. 


لك ديوان قيس بن الملوح ص 70. 
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فالشاعر رأى أنه اغتسال ولم يكن فيه دلك. لأنْ صاحبته تتأئر بالماء إذا صبّته على جلدها فما 
بالك لو أتبعت ذلك بالذلك والعرك. لأدَى ذلك إلى هلاكها وظهور ندوب بعيدة الغور من الخرح. 
فلو تم تجاوز الخلاف في معنى الغسل أهو بإفاضة الماء وإمرار اليد دون دلك . أم أله لا يتحقق إلا 
بالعرك؟ فإنّ ذلك لا بنضي إلى سد منافذ الخلاف عند الفقهاء الذين ما إن يتحلّلون من خلاف بدليل من 
أدلتهم النقلية والعقلية إل ويتتقلون إلى مظهر آخر من مظاهر التباين. وإن كان تباينهم تباين تنوّع في الغالب 
الأعم لا تباين نضاد'''. فالآية حل الدّراسة كانت بالنّسبة إليهم معترك اجتهاد واختلاف في كل لفظة من 
الفاظها بما في ذلك حروفها. ففعل الغسل لا يكون لأ مع شيء مغسولء وأوّل ما أمر به سبحانه وتعالى أن 
يغسل الوجه. نأين بقيّة المغسولات في الوضوء الذي تعارف عليه المسلمون. إذ ل تذكر الآية مضمضة الفم 
وتنظيف الأنف استنشاقا واستتثاراء وهذه السئن عادة ما تسبق غسل الوجه. لكنٌ الملاحظ أن الفم والأنف 
ليما لوجه من لان واشارج» فكان بلك منطوق الآيذ أ على أن فسل الوجه يستوجب فل ماب 
جميعاء ولكن ما هو الوجه ني لغة العرب؟ وأين ترتسم حدوده من خلال المعاني التي حدوها به؟ قال اخليل 
بن أحمد الفراهيدي: (والوَجْه واه بمعنّى؛ والحاء عوض من الواو. وَالْموَاجَهَةٌ ة: المقابلة (. ..) والوجهة: 
مُستَقَبْلٌ كل شيء. )0 .) توجهوا إليك. يعني: ولوا وُجَوهَهم إليك. والتُوجه: الفعل اللازم. والوؤجاه 
والتّجاه: ما استقبل شيءٌ شبئاً. تقول: دار فلان تجاه دار فلان. والمواجهة ة: استقبالك الّجل بكلام. . أو 
وه) 020 
وعند ابن فارس : (وجه: الواو والجيم والهاء أصل واحد يدل على مقابلة لشىء. والوجه مستقبل 
لكل شىء؛ يقال وجه الرجل وغيره. وريّما عُبّر عن الذات بالوجه؛ وتقول: وَجهي إليك). قال الشاعر (من 
السبيط): 


استغقِرٌ الله دُلباألست مُخْصِبيّهُ رب العهاو إليه الوَجْه والعَماه ”3 


وَواجهت فلانا: جعلت وجهي تِلقَاءِ وجهه. والوجهة: كل موضع استقبلته. قال الله تعالى:”: 
« مُكل وِجْهَهُ هوَمُوَلْها فَأسْئَِمُا آلْسَيوتِ 14*. وَوجهت الثثىء: جعلتُه على جهة. و يقال: قعدت وَجَاهَك و 
وجَاهَك أي قبالتك) '. فالمعنى اللّنوي كما أظهرنه المعاجم لم يبيّن من الوجه إلا سحنته التى يقابل بهاء 


17 اختلاف التترّع هو الذي أفرز المذاهب الفقهة التى مئنت شكلا من أشكال التيسير والمرونة في هذه الشريعة. 
57 العين: الخليل4/ 66 

9 البيت في كتاب سيبويه 37/1 و خزانة الأدب: عبد القادر البغدادي3/ 11١‏ . 

البقرة148 

053 المقاييس: ابن فارس6/ 88 
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ول تشر المعاني اللغوية إلى حدوده. لأنّ الوجه بهذا المعنى هو كل ما قابل الإنسان عكس الباطن, لهذا كان 
القصد في الجهة عندما ينّجه المرء معنى واردا من معاني كلمة (وجه ). قال الحطيئة (ت45ه)'' (من 


الطويل): 
تشاغل لاسا في وَجْهٍ حاجتي واطرق حنّى قلت قد مات اوه 
وما أورده الشعراء في معنى الوجه على جهة الحقيقة العرفية الى ترتسم في الدّهن عند ذكر هذا 
الُفظ قول بشر بن أبي خازم (من الوافر): 


وأفلنت حاجب فوت المَوالِي عَلَى شق تلْمَمٌفي السْرَابٍ 
ولو فرك ن راس يبي ئهيم ‏ عَفرْن لوج ةين هبالئراب'” 


لكن هذا المعنى معروف متداول لا يمكن الاعتماد عليه في تأسيس أحكام شرعية تترئب عن 
منهومه وحدوده؛ وهذا ما أدَى إلى خلاف بين الفقهاء عند قراءتهم لقوله تعالى: « مَأَعْسِنُوا وجُومَكُم 4. 
فمنهم من أخذ بظاهر المعنى اللّخوي وعد الوجه كل ما ظهر للعيان دون الباطن مما يقابل به غيره. ومنهم 
من جعل الوجه مشتملا على ما ظهر من الأعضاء وما خفي منها والتى تقع في حدوده. لأنّ حدَّ الوجه عند 
الفقهاء يبدأ من جهة الطول من مبتدأ سطح الجبهة إلى متتهى اللحيين. ومن جهة العرض من الأذن إلى 
الأذن'*“. وهذا التنصيص على الحدود المذكورة لم يرد إلا عند الفقهاء. لهذا كان إيراد مثل هذا الاجتهاد 
محض تفاوت في إدراك معنى لم يرد في اللغة. وكان هذا سيبا إضافيا لإمكانية بروز أشكال كثيرة ومتنوعة من 
أوجه الخلاف. ولا عبرة بقول ابن العربي الذي أورد المعنى اللُغوي للوجه. وقال بأنّ الوجه أبين من أن 


57 هو جرول بن أوس بن مالك العبسي؛ أبو مليكة شاعر تحضرم. أدرك الجاهلية والإسلام؛ كان هجاء عنيفاء لم يكد يسلم 
من لسانه أحد. هجا أمّه وأباه ونفسه. توني سنة45ه ينظر ترحمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي 1/ 104 
والشعر والشعراء: ابن قتيبة / 310. 

217 ديوان الحطيئة. تحقيق: نعمان طه. ص250, ط2, 1986., مكنبة الخائجي. الفاهرة؛ مصر. 

ديوان بشر بن أبي خازم ص155. 

1005[ ينظر: أحكام القرآن: محمد بن إدريس الشافعي. جمع الإمام أبو بكر البيهقي. تقديم: محمد زاهد بن الحسن الكوثري. 
حققه: عبد الغنى عبد الخالق. 32/1. ط2. 2006, دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان. ونيل المرام في تفسير آيات 
الأحكام: محمد صديق حسن خحان القنوجي. تحقيق: إبراهيم إسماعيل القاضي وآخرون. 2/ 37. طكل 1998., دار 
الحرمين. القاهرة. مصر. 
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يبيّن بل وأوضح من أن يوضّح. غير أن الفقهاء أشكلت عليهم منه ستة معان''» إذ كيف يستقيم أن يختلف 
العلماء حول شيء وصف بأئه أوضح من أن يوضح وأبين من أن يبيّنء فهذه حقيقة الشمس في رابعة التهار 
التي لا مراءاة في وضوحهاء أمّا في مسألة الوجه فالاختلاف بيّن كما ذكر ابن العربي نفسه. إذ إن الفقهاء 
تنازعوا الرأي في ستة أشياء علقوا على إثرها الحكم الفقهي وهي: الفم والأنف والعين. حيث رأى المالكية 
والشافعية عدم وجوب غسلها بل إن غسلهما من سئن الوضوء *”*'. وخالفهم الحنابلة إذ قالوا بالوجوب 
'(ل. لأنهم رأوا ان هذه الأعضاء من الوجه وتندرج ضمن معناه الواسع. أمّا الأحناف فلم يروا الرجوب في 
غسلها إلآفي الوضوء الأكبر (اي الغسل) 7 . وهذه دائرة خلاف لم تنشأ إلآ بعموم لفظ الوجه. فكما هو 
ملاحظ فإن هذه الأعضاء وجب غسلها عند بعضهم وم يكن ذلك كذلك عند الآخرين؛ فالذين قالوا 
بوجوب غسل الفم والأنف والعين استثنوا العين لأئها محل الضرر والعنت يؤذيها الماء عند دخوله فيهاء هذا 
هو فيما هو متعين بالتشخيص في أعضاء الوجه البارزة؟ قال عنترة (من البسيط): 


أنا الِرَبْرٌ إذا خَيْلْ الهدى طْلَمَت يومَالوَغَى ودِماهءُ الشوس تتدفق 
ماعَبِسّت حَومةالْيِجاءٍ وجة فتى إلأووجهي إليهاباسم طلِق” 


فبهذا الرسم الذي وضّحه الشاعر في بيتيه تنعيّن الأعضاء التي يبدو عليها ملامح التجهم 
والعبوس. وعكسها عند الطّلاقة والتبسّم؛ فيكون ذلك باديا في العينين والفم وصفحة الوجه كلّهاء. فكان 
ذلك دليلا على أنها من الوجه عند أولئك الذين أوجبوا غسلها. أمَا فيما عدى هذه الأعضاء من شعر 
القن والعذار'”. وشعر الرأس المنحدر على الوجه والمقصود به النّاصية التى تكون مقدّمة للرأس ومنتهى 
حدود الوجه. فالخلاف في غسل هذه المواضع خلاف كبير يبدأ من غسل الظاهر وينتهي بتخليل منابت 


05١‏ أحكام القرآن: ابن العربي53/2 

أحكام القرآن: ابن فرس الأندلسي. تحقيق: منجية بنت المادي النفري السوايحي2/ 364. ط1. 2006, دار اين حزم 
بيروت. لبنان. وأحكام القرآن: إلكيا ال هراسي 3/ 36 1 

3 أحكام القرآن: ابن العربي2/ 3 والكافي: موفق الدّين أبو محمد عبد الله بن أحمد بن محمد بن قدامة المقدسيء تحقبق: 
عبد الله بن عبد الحسن التركي. 57/1» دطء 1997. دار هجرء الجيزة؛ مصر. 

'*3 أحكام القرآن: الحصاص2/ 458. 

65 ديوان عنترة بن شداد ص 76. 

)6 العذار عند أهل اللّفة والفقه: هو الشعر النابت المحاذي للاذنين بين الصدغ والعارض. وهو أوّل ما ينبت للامرد غالباء 
والشارب والعذار كلاهما من شعر الوجه؛ لكنهما يختلفان في موضعهما من الوجه. والجمع: عذارير؛ ينظر: معجم 
المصطلحات والألفاظ الفقهية: محمود عبد ال رحمن عبد المتعم. 2/ 485 دط. دت. دار الفضيلة؛ القاهرة؛ مصر. 
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الشعر. فإن تجاوز الشّعر حدود الوجه تحت الدّقن وهو ما يعرف باسترسال اللحية؛ فالخلاف أكبر من أن 
يحاط به. لكون اللْحية ليست من الوجه كلّها منبتها ومسترسلها في عرف بعضهم. أو أن منبتها نقط من 
الوجه عند بعضهم الآخر. وانّسعت دائرة الخلاف عندهم لأئهم تصوروا مالم يكن على أله أصل موجود 
قبل الظهور وبعده: حيث إنهم تصوروا الحكم انطلاقا من وجوب الوضوء على الطفل المكلّف بالصلاة ولم 
يظهر في وجهه شعر اللّحية. فكان هذا بالنسبة إليهم أصل الوجه الذي أمر بغسله. وما طرأ عليه بعد ذلك 
فهر في حكم المندوب غسله لا وجوب فيه. وأخذ غير هؤلاء بالراي الذي يرى بأن الفرع ياخذ حكم 
الأصل. وشعر اللحية منبته من الوجه لا يستقل عنه. فبانفصال شعر اللحية عن الوجه تنعدم عنه الحياة. 
شأنه في ذلك شأن شعر الرأس الذي سياتي توضيح مسائل الخلاف فيه عند الحديث عن مسحه في الوضوء. 

وقد حوت الآية محل الدّراسة أعضاء أخرى عدّت من الأركان في الوضوء الجمع عليها في نص 
الآية . وذلك عند احترام الترتيب المشار إليه؛ فبعد الوجه ياتي غسل اليدين؛ غير أن اليد في الآية لى تأت 
مستقلّة عن غيرها من الأعضاء ء بل ذكرت معها المرافق؛ والرّابط بينهما كان حرف الجر الذي يحتمل في 
ذاته عدّة معان'' . فقوله تعالى: «وَأَيْدِيَكُمْ إل الْمَرَافِتِ © بيّن أنّ اليد من الأعضاء الواجب غسلها في 
الوضوء. وقد حصل خلاف بين العلماء في دخول المرفق في وجوب الغسل؛ حيث يرى أهلى الظاهر 
والمتأخرون من اصحاب مالك (ت179ه)** وزفر (ت158ه)*”' من الحنفية أن المرفق لا يدخل في 


 35''‏ ذكر النحاة لحرف الجر ثمانية معان هي: انتهاء الغاية في الزمان والمكان . المصاحية أي بمعنى مع. التببين. موافقة اللأم» 
الظرفية أي بمعنى في. موافقة من ١‏ موافقة عند. التوكيد وهي الزائدة' ينظر. كتاب معاني الحروف: أبو الحسن علي بن 
عيسى الرماني. تحقيق: عبد الفتاح إسماعيل شلي؛ ص | !. ط3. 1984.؛ دار الشروق. جدّة. السعودية. وينظر الجنى 
الذاني في حروف المعاني: الحسن بن قاسم المرادي. تحقيق: فخر الدين فياوة ومحمد نديم فاضل. ص385. طآاء 
3 المككتبة العربية. حلب. سوريا. 
هو مالك بن أنس بن مالك بن أبي عامر أبو عبد الله الأصبحي المدني. أحد الأثئمة الأربعة الأعلام. وإليه تنسب 
المالكية؛ ولد بالمدينة عام93ه وبها طلب العلم وروى الحديث عن كبار التابعين . جمع الحدبث في الموطاء وروى له 
أصحاب السئن اللمتة؛ كان معظما للحديث محبا للسنة! يتظر ترحمته: وفيات الأعيان4/ 135., ترتيب المدارك وتقريب 
المسالك لمعرفة أعلام مذهب مالك: القاضي عياض بن موسى بن عياض.ء دتح. 1/ 102. دط. دت. دار مكتبة الحياة ٠‏ 
بيروت. لبنان. و الديباج المذهب: أبن فرحون[/82. 
هو زفر بن الهذيل بن قيس العنبري. من تميم. أبو الهذيل. فقيه كبير. من أصحاب الإمام أبي حنيفة؛ أصله من أصبهان. 
أقام بالبصرة. وولي فضاءها وتوفى فيها سنة158ه وهو أحد العشرة الذين دونوا الكتب؛ جمع بين العشم والعبادة. 
وكان من أصحاب الحديث فغلب عليه الرأي. وكان يقول: نحن لا نأخذ بالرأي ما دام أثر. وإذا جاء اثر تركنا الرأي. 
بنظر ترجمته: الإرشاد ني معرفة علماء الحديث: أبو يعلى القزوينى 1/ 219. وطبقات الفقهاء: أبو إسحاق الشيرازي 
ص 41!. 
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وجوب الغسل. بينما ذهب الجمهور إلى وجوب إدخاله. ومنهم أبو حنيفة ومالك والشافعي وعطاء 


(ت114ه)” وإسحاق بن راهويه (ت238ه)2. 


إن (إلى) في قوله تعالى: «إلى الْمرافق #دالة على انتهاء الغاية المكائية *3) لأتنها كما تكون للغاية 
الزمانية تكون للمكانية أيضاء وقد احتج الفريق الأول بأن أكثر النحاة قد رجّحوا عدم دخول ما بعدها فيما 
قبلها عند عدم القرينة *» لَأنّْ ما كان غاية للشيء كان خارجا عنه ؛ ذلا تدخل في وجوب غسل اليد لأئها 
غاية الغسل. أمًا الجمهور فقد احتجوا بما يأتي: 

- إن ما بعد (إلى) داخل في حكم ما قبلها. وتقرير أكثر النّحاة عدم دخول ما بعد الغاية فيما قبلها 
ليس حكما عامًا في كلّ موطن. فهي هنا نما تدخل فيه؛ لأنْ من التّحاة من برى دخوله إذا كان من جنسه. 
ومنهم سيبويه والمرفق من جنس اليد '*, ولذلك لم يدخل ما بعدها فيما قبلها في فوله تعالى: 8 تيبا هيم 
إِلَ لل 4 لأن اليل ليس من جنس التهار””". 

- قد تطلق اليد في اللّغة ويراد بها من أطراف الأصابع إلى المنكب "2 . وبما أن المرفق يشمله الّفظ 
فإن التتحديد ب (إلى) جاء لإسقاط ما وراء المرافق من حكم الغسل. فكأئه اقتطع من اليد للغسل من حد 
المرافق فتكون داخلة في الحكم ”. وعلى هذا تكون الغاية قد بيّنت المتروك من اليد لا المغسول""". 


250 هو عطاء بن أسلم أبي رباح» أبو محمّد من خيار التابعين. من مولّدي الجتّد باليمن معدود في المكئين. سمع عائشة وابن 
عباس وأبا هريرة وأم سلمة وأبا سعيد. وممن أخذ عنه الأوزاعي وأبو حنيفة. توفي بمكة سنة14 اه ينظر ترجمته: المعين 
في طبقات المحدثين: أبو عبد الله محمد بن أحمد بن عثمان بن قابماز الذهبي؛ تحقيق: همام عبد الرحمن سعيد. |/40. 
طاء 1404ه دار الفرقان؛ عمانء الأردن. و تذكرة الحفاظ: الذهبي |/ 92. 

157 هو إسحاق بن راهويه بن محلّد من بنى حنظلة من تميم. عالم خرسان في عصره. طاف البلاد لجمع الحديث. وأخذ عنه 
أحمد والشيخان. استوطن نيسابور وتوف بها سنة 238ه ينظر ترجمته: سير أعلام النبلاء: الذهبي! 169/1 تهذيب 
النهذيب: ابن حجر العسقلاني. /١‏ 216,. دتح؛ دط. 1325ه حيدر آباد الهند. 

259 ينظر الهامش 319 من هذا الفصل 

500 الجنى الداني: المرادي ص 385. 

9 الكتاب: سيبويه 4/ 231 

1 البقرة187. 

1557 مغتى اللبيب عن كتب الأعاريب: ابن هشام الأنصاري. تحقيق: محمد مي الذين عبد الحميد. [/70, طا. 1999. 
المكتبة العصرية؛ صباء بيروت» لبنان. 

141 المصباح المنير: أحمد بن محمد بن علي الفيومي المقري. ص404. دط. 2003 دار الحديث. القاهرة. مصر. 

0 أحكام القرآن: الجصاص2/ 428 

900 الجامع لأحكام القرآن: القرطبي6/ 86. 
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وقد رجّح هذا ابن هشام ''' (ت761ه) بتوجيه آخر: حيث جعل (إلى) متعلّقة بمحذوف تقديره 
(أسقطوا). وقد أجمعوا على أن الإسقاط يبتدئ من مناكب اليد لا من الأنامل ثم ينتهي إلى المرافق بدلالة 
(إلى»؛ وبما أن الغالب عنده أن (إلى) لا يدخل ما بعدها فيما قبلهاء لم تدخل المرافق في إسقاط الغسل عنها 
بل بقيت في حكم ما أمر بغسله”©. 

ولكن لم لا تستغل المعاني الأخرى لحرف الجر (إلى) كأن تكون بمعنى (مع)» فيضم المرفق إلى اليد 
احتياطا في الإتيان بالوجه الذي أرادته السنّة. وهذا ما رآه جمهور الفقهاء وذلك لاعتمادهم الحجج الآنية: 

ذال ترد في الضة معني رع ذا خصصمت بها شين ل شي مل ره تال 


يرد كم وهل فيك "١4‏ أي: مع قوتكم: وقوله: طإكاءلعِبى ممم يورت من لسارم و6 ”1 أي : 
مع اللّه. 

وقد قال بهذا الكوفيون وكثير من البصريين '”' لوروده عن العرب. فقد قالوا في المثل: (الذودٌ إلى 
الذود إبل)””: أي: مع الذود””“. قال امرؤ القيس (من الطويل): 


لْذكفْل كالدعص لبّدةالتدى إلى حارك مِثل القيط المذأب 87) 


أي مع حارك ””. حيث تناوب الحرفان الوظيفة الدّلالية فحلّت (مع) مكان (إلى) . وإن كان 
الاستعمال يقنضي وضع (إلى) مكانها على الحقيقة. إلا أنْ تقديم الوظيفة الذلالية أولى من تقديم الوظيفة 


001 هو أبو محمد عبد الله جمال الدين بن يوسف بن هشام الأنصاري. المتوفى سنة[ 76ه من آثاره: (مغني اللبيب عن كتب 
الأعاريب)»؛ (عمدة الطالب في تحقيق تصريف ابن الحاجب».؛ (شرح التسهيل)» ينظر ترجمته: بغية الوعاة: السيوطي 
2 68. وشذرات الذهب: ابن العماد الحنبلي6/ 191. 

17 مغنى اللبيب: ابن هشام122/2. 

هود52 

40|- الصف4| 

2351 عمعاني القرآن: الأخفش 174/1.و الصاحبي: ابن فارس ص 179. وشرح المفصّل: موفق الدّين أو البقاء يعيش بن 
علي بن يعيش الموصلي. تحقيق: إميل بديع يعقوب. 4/ 463. ط1اء 2001, .دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان 

2-1 ينظر جمهرة الأمثال: ابو هلال العسكري. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم وعبد الجيد قطامش. [/ 462. ط2. 1988, 
دار الفكر. بيروت. لبنان.ومجمع الأمثال: الميداني /١‏ 277. 

057 معاني الحروف: الرماني ص1!5. 

8 ديوان امرئ القيس ص 64 

'*01 الأزهية في علم الحروف: علي محمد الهروي. تحقيق: عبد المعين الملوحي. ص 283, دط. 1971, مطبوعات مجمع اللّغة 


العربية. دمشق. سوريا. 
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النحوية لأئها يمكن أن تتعارض مع قاعدة ماء أمّا الوظيفة الدّلالية فالسياق كفيل بترشيحها وترشيد كبفية 
استخدامها. 

وقد نقل الغزالي عن سيبويه احتمال كون (إلى) في هذه الآية للجمع إذ قال: (وقال سيبويه: 
ظاهره للتحديد. ويحتمل الجمع كقوله تعالى: إل الْمرَافق 0 

فعلى هذا تكون (إلى) في الآية بمعنى (مع) أي: وأيديكم مع المرافق. وتكون المرافق داخلة مع 
الأيدي في الغسل؛ وقد صرح ابن يعيش (ت643 ه) '* بذلك حيث قال: (فأمًا قول من جعلها بمعنى مع 
وبمعنى غيرها من الحروف فيحتج بقوله تعالى: 8 مَنَأنصّارِعَ لان 4'*'. وقوله تعالى: «وَلَاتَأَكُوا نوم إل 
تولك 4''' ويحمل عليه قوله تعالى: « تعسو ُجومَكْم وَأيديَكْْ إل المرَافق 7# . 

من النحاة من يرى دخول ما بعد (إلى) في حكم ما قبلها مطلقا سواء أكان من جنسه ام لا'©. 
وهذا يقوي ما ذهب إليه الجمهور من دخول المرفق. 

إن انتهاء الغاية قد يلابس موضعا من المواضع. فيكون ذلك الموضع نهاية للغاية بسبب تلك 
الملابسة. وقد لابس انتهاء الغسل المرفقين فكانا نهاية له. والمراد بالملابسة أن يكون ذلك الموضع صالحا 
لانتهاء الغاية به. والمرفقان صالحان لانتهاء الغسل عندهما لإمكان غسلهما؛ قال ابن يعيش: (وتحقيق ذلك 
آنها لانتهاء غاية العمل. كما أن (من) لابتداء غاية العمل. إلا آنه قد يلابس الابتداء موضعا من المواضع 
فيكون من اجل تلك الملابسة ابتداء للغاية. وقد يلابس انتهاء الغابة موضعا من المواضع فيكون من أجل 
تلك الملابسة انتهاء للغاية. وذلك تحو: حرجت من بغداد إلى الكوفة؛ فعلى هذا يكون المرفقان داخلين في 


رم قري 


الغسل في قوله اللّه عرّ وجل: إإدًا قُمَحّم إل الصكرة مَأَعْسِنُوا وُجُوعَكُم وَأيْرِيَحمْ إل الْمَرَافِقِ #4" . 


(١‏ المندخول من تعليقات الأصول: أبو حامد الغزالي. تحقيق: محمد حسن هيتوء. ص 93. طاء دثت. دار الفكر. بيروت». 
لبنان. 

هو أبو البقاء موفق الدّين يعيش بن علي بن يعيش بن أبي السرايا المتوفى 643ه من آثاره: (شرح التصريف الملوكي). 
(شرح المفصل). ينظر ثر جمعه: إنباه الرواة: القفطي 4/ 45 وإشارات التعبين ف تراجم النحويين واللغويين: عبد الباقي 
اليماني؛ تحقيق: عبد الجيد دياب. ص388. ط!. 1406 .. مطبوعات مركز الملك فيصل للبحوث والدراسات 


3 الصف 4[ 
إن الناء2 


200559 شرح المفصل: ابن يعيش8/ 15 
)6 مغني اللبيب: ابن عشام|/ 0 


22037 شرح المفصل: ابن يعيش8/ 5-14| 
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ورد في السنة أنه يك فيما رواه جابر: (كان يدير الماء على مرفقيه) '''. وهذا نص صريح في آله 


كان يعمّمهما بالغسل'*». ما يدل على أن اليد المشار إليها في نص الآية لم يكن المرفق ليحدّها عند بعضهم 
الذين أخذوا بمعناها اللُغوي الذي امتدَ ليشمل منتهى الأنامل وأعلى العضد. فهي بهذا الامتداد تشتمل 
على الأصابع والكف والذراع والمرفق'*' والعضد والمنكب. فمن تجاوز في وضوثه المرفق فقد عمّم الماء 
على العضد وهذا ما أثر عن أبي هريرة (ت57ه)'"' في رواية أبي حازم الذي قال: (كنت خلف أبي 
هريرة وهو يتوضأ للصّلاة. فكان يمد يده حتّى يبلغ إبطه) ””. وهناك أثر في صفة وضوء عثمان 2 حيث 
كان يغسل يديه إلى المرفقين حتى بمسح أطراف العضدين '”. فمثل هذا الأثر وما قبله يمكن أن يكون المعنى 
اللغوي سندا لهما عند الاعتماد على إطلاق لفظ اليد. التي تعني في اللّغة كما قال الفيروز آبادي: (اليَدُ: 
الكف. أو من أطراف الأصابع إلى الكتيف) '. وحذها ابن سيّده بقوله: (اليد: الكف)””,. ولم يخرج عن 


4 


)5( 


سنن البيهقي الكبرى: البيهقي؛ [/ل!56. 


ينظر الدّراسة الوافية التي عقدها الأستاذ عبد القادر عبد الرحمن السعدي حول المعاني التي استفاد منها الفقهاء عند 
قراءتهم للآية السادسة من سورة المائدة وكيف أنهم اختلفوا أكثر ما اختلفوا في معنى حرف الجر (إلى)» يراجع كتابه: أثر 
الدّلالة النحوية واللّغوية في استنباط الأحكام من آيات القرآن التشريعية. ص 106-١01‏ , ط!. 2000, دار عمّار. 
عمّان. الأردن. 
المرفق في اللغة هو مُوْصِل الذراع في العَضُْد وسميّ كذلك لأنه يرتفن عند الاتكاء عليه ينظر الصحاح: 
الجوهري4/ 1224. قال الأعشى: (من البسيط) موضحا هذا المعنى: 

نام الخلي. بت اليل مُرَئفِهَا أرْغى التجوم عَمِيداً مُبَتَأ ارقا 
والبيت في ديوانه ص27 ا 
هو الصحابي عبد الرحمن أبو عبد الله بن صخر الدوسي. الإمام الفقيه الجنهد المتوفى 57ه كي أبا هريرة لأنه وجد 
هرة فحملها في كمّه. أسلم في السنة السابعة من الهجرة وشهد خيبرا ولزم الرسول تذ وكان أحفظ الصحابة: ينظر 
ترجمته؛ معجم الصحابة: اين قانع 1/ 94! والإصابة: ابن حجر4/ 316. 
هو أبو حازم عوف بن الحارث بن عوف وهو أبو قيس بن أبي حازم؛ ينظر ترجمته: معجم الصحابة: ابن قانع 2/ 304. 
والإصابة: ابن حجر4/ 701. 
الإلمام بأحاديث الأحكام: ابن دقيق العيد؛ تحقيق: حسين إسماعيل الجمل1/ 71. ط2. 2002., دار ابن حزم بيروت. 
لبنان.. وفي رواية مسلم زيادة هذا نصّها: (فقلت له يا أبا هريرة القول لأبي حازم ما هذا الوضوء؟ فقال يا بنى فروخ 
أنتم ههنا لو علمت أنكم ههنا ما توضات هذا الوضوء. سمعت خليلي *ذ يقول تبلغ الحلية من المؤمن حيث يبلغ 
الوضوء).؛ ينظر صحيح مسلم 219/1. 
سنن الدراقطني: أبو الحسن علي بن عمر الدراقطني. تحقيق: السبد عبد الله هاشم يماني المدني. 83/1 دط. 1966. 
دار المعرفة. بيروت,» لبنان. 
القاموس الحيط: الفيروز آبادي 470/4 
الحكم والمحيط الأعظم: ابن سيّده 9/ 363 
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هذا الوصف عندما ذكر أعضاء الإنسان في المخصّص "'. قال الشنفرى (ت 70 ق. ه) *”(من الطويل): 


وإذ مُدْت الأيدي إلى الزاولم اكن باعْجَلِهم إذ اجشم القَوْم اجا 0 


فممًا لا شك فيه أن كف اليد لا يتناول ما يتناوله إلا إذا كان باقي اليد من ذراع ومرفق وعضد 
دافعا له ليكون امتدادا للوصول إلى ما أراده المتناول. فاليد في البيت تشمل المعنيين اللّغويين اللذين أشار 
إليهما الفيروز آبادي ومن قبله ابن سيّده. فلو لم يكن المرفق حذًا في نص الآية لانسعت دائرة الخلاف في 
أسفل اليد. أي كفها لن تصل إلى ما بعد المرفق كما فهم ذلك أبو هريرة وعثمان رضي الله عنهما. وهما من 
فصحاء العرب الذين جاؤوا في عصور الاحتجاج. 

وقد حفظت الآية في قوله تعالى: 9 يكبا لذي ءَامَنوَادَا ممم إل الصَلزة فأعْسِوا وجوه وَأَبْدِيَكم 
ِلَ الْمَرافقٍ وأمسَحوا رموس وَأرْمْنَحكُمْ إلَ الْكَبينِ #ترتيب فرائض الوضوء فبعد أن ذكر سبحانه وتعالى ما 
يجب غسله أتى بعده بما يجب مسحه؛ وهو الرأس حيث قال: (وامسحوا برءوسكم). فلئن كان المسح في لغة 
العرب عكس الغسلء أي آنه لا يكون إلآ بإمرار اليد (على الشيء السائل أو المتلطخ؛ تريد إذهابه بذلك 
كمسحك رأسك من الماء وجبينك من الرشئح) **. قال كعب بن زهير (من مجزوء الكامل): . 


2 0 اكه ل سك 0 فا 7 ضًَ با 0 دوذ 
وبوججه وهو وباج : ك_ك ر الب وز والجج © 


فهو بذلك ليس محل خلاف. بل الخلاف في الممسوح نفسه وهو الرأس. الذي لم ينعقد الإجماع 
حول المقدار الذي يجب مسحه منه. وهل الرأس هو العضو الذي يشمل أعضاء بما في ذلك أعلاه الذي فيه 
منبت الشّعرء فيكون بذلك أي الشعر حدًا فاصلا لبدايته ومنتهاه عند إطلاق هذا اللفظ. وهذا ما أوجب 


5 المخصص: أبو الحسين علي بن إسماعيل ابن سيّده. تقديم: خليل إبراهيم جفال. /١‏ 143 طاء 1996. دار إحياء 
الثراث العربي. بيروت. لبنان. 

17 هو عمرو بن مالك الأزدي المتوفى نحو 70 ق .هف شاعر جاهلي بماني. من فاك العرب وعذائيهم. يضرب به المدل في 
سرعة العدو. وهو صاحب (لامية العرب). ينظر ترجمنه: الأغاني: الأصفهاني 21/ 197. وخزانة الأدب: 
البندادي3/ 343. 

63 ديوان الشنفرى. تحقيق: طلال حرب ص58. ط!, 1996., دار صادر بيروت. لبنان. 

14 لان العرب: ابن منظور 2/ 593. 

ديوان كعب بن زهير ص | 9! 
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خللاف الفقهاء في المقدار الواجب مسحه انطلاقا من المعاني التى ضمنها الفقهاء حرف (الباء») في قوله: 
وَامْسَحُوا برَمُوسِكُمْ 4؛ حيث ذهب فريق منهم إلى أن الواجب مسح جميع الرأس. ومن هؤلاء الإمام مالك 
وأحمد بن حنبل ''. ورأى أبو حنيفة أنّ الواجب مسحه من الرأس هو الربع أو مقدار ثلائة أصابع 7 
ورأى غيره من قالوا بعدم استيعاب الراس كلّه عند المسح أنْ الواجب هو ما يصح إطلاق اسم المسح عليه 
ولو مسح شعرة واحدة. ومنهم الشافعي الذي يرى أنّ مسح اليسير من الراس يجزئ . 

أمّا حجج الفريق الأول فتتمئل فيما يلي: 

أن الباء زائدة والمراد امسحوا رؤوسكم. وقد أجاز النّحاة مجيئها زائدة للتأكيد. وذكروا لزيادتها 
ستة مواضع من ببنها؛ زيادتها في المفعول كهذه الآبة'*. وكقوله تعالى: وروم عل صن متنا وني 


»م ره ٠.‏ 


والأعتاقٍ ب أي: طفق يمسح السوقء. وكقوله أيضا: < ل وَهَرَىلك ضع النسْاو نسقِط علَيِكِ رطا 


دععم 


نينا 4“ وفوله: ظ وج عررحُ ون طور سَتنَاة تَتُ دهن وين كين 74 في قراءة من قرأها بضم تاء 
المضارعة أي أنها من أنبت ”8 ونقل أبو حيان (ت754ه)””' عن سيبويه والفراء (ت207ه-) 2 أن 
العرب تقول: حر رأسه وبرأسه ويريدون معنى واحذا !١ل‏ فلما جار كون الباء الداخلة على الرؤوس 
زائدة. كان الأمر بالممح متسلطا على جميع الرأس. 


'5 المغني: أبو محمد عبد الله بن أحمد بن قدامة المقدسي 1/ 93. ط1. 1405ه دار الفكرء بيروت. لبنان. 

157 أحكام القرآن: الجصاص2/ 428 

7 أحكام القرآن: الشافعي ص32 واحكام القرآن: إلكيا الحراسي 39-38 

4 شرح المفصل: ابن يعيش 8/ 8 الحنى الثاني: المرادي ص 3[ ا مغني اللبيب: ابن هشام الأنصاري. (/ 100-99. 


”1 | ص33 
) 

مريم 25 
7 المؤمنون20 
كل 


وقرأ بهذا الوجه ابن كثير وأبو عمرو و الجحدري ويعقوب الحضرمي وروح والحسن وسلام وسهل ورويس وابن 

محميصن واليزيدي؟ ينظر معجم القراءات: عبد اللطيف الخطيب6/ 160. 

هو أبو حيان محمد بن يوسف بن علي بن يوسف بن حيّان أثير اللدين الأندلسي. المشوني سنة 745ه من آثاره: 

(ارتشاف الضرب). (البحر المحيط). (التذييل والتكميل)؛ بنظر ترحمته: البلغة: الفيروز آبادي ص184. وطبقات 

النحوبين واللغويين: الزبيدي ص 289. 

2157 هو أبو زكريا يحي بن زياد بن عبد الله بن منظور الديلمي الفراء. وهو من اثمة الطيقة الثالثة في المدرسة الكوفية؛ المتوفى 
7ه من آثاره: الجمع والتثنية في الفرآن» الحدود. معاني القرآنء ينظر ترجمته؛ مراتب النحويين: أبو الطيب 
ص 105. وطبقات النحويين واللّغويين: الزبيدي ص! 13. 

115 البحر المحيط: أبو حيان الأندلسي. 4 / 190. 
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- يجوز أن تكون الباء للولصاق فيكون المراد إلصاق الفعل وهو المسح بالمفمول وهو جميع الرأس. 
لأنّ الراس يتناول جميع ما يطلق عليه هذا اللفظ. وقد رجّح الإمام ابن تيمية هذا المعنى للباء في دلالتها 
على استيعاب الرأس كله بالماء؛ وذلك لأن الآمر بالمسح يقنضي وجود شيء ممسوح به . كما أنّالأمر 
بالغسل يقتضي وجود شيء مغسول به. فلو قال: امسحوا رؤوسكم. لأجزا إمرار اليد على الرأس من غير 
شيء. لكن دخلت الباء لتضمن المسح معنى الإلصاق. أي إنكم تلصقون برؤوسكم شيئا بهذا المسح. 
وذلك الشيء هو الماء. فكائه قال: وامسحوا برؤوسكم الماء ''". 

إن الباء إن دخلت هنا كما في آية التيمّم الى هي قوله تعالى: « فَأمْسَحُوا بوجُوهِحكُم ديك 
مَنْدُ 714 فكما أن آبة التيمّم لا تدلَ على مسح بعض الوجه كذلك آية الوضوء لا تدلَ على مسح بعض 
الرأس بل على جميعه '7. 

في حين اعتمد الفريق الثاني الحجج الآنية: 

- إن الباء في الآية تحنمل معنيين: 

أوّهما:التبعيض فتكون بمنزلة (من) التبعيضية. وقد أثبت لها هذا المعنى الكوفيون والأصمعي 
وأبو علي الفارسي (ت377 ه)* وابن مالك (ت672ه) ”'. كقوله تعالى: «عَنِئَابشْرَبُ ها هه ينها 


م )6 
يرا 4 


1( مجموعة الفتاوى: نقي الدين أحمد بن تيمية. اعتنى بها وخرّج أحاديثها: عامر الجزّار وأنور الباز. |2/ 76-73, ط3. 

5. دار الوفاء. القاهرة؛ مصر. 

17 الائدة6 

مجموعة الفتاوى: ابن تيمية | 2/ 74. 

31 هو أبو علي الحسن بن أحمد بن عبد الغفار الفارسي الفسوي نسبة إلى مدينة من إيران. من أعلام الطبقة العاشرة في 
المدرسة البصرية. المتوفى سنة377ه. من آثاره: (الحجة). (المسائل الجليّات). (المسائل الشيرازيات). ينظر ترجمته: 
طبقات النحويين واللغويين: الزبيدي ص20 ا تاريخ العلماء النحويين من البصريين والكوفيين: أبو المحاسن المفضل 
التنوخي. تحقيق: عبد الفتاح محمد الحلو. ص26, دط. [198. منشورات جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية. 
المملكة العريبة السعوديّة. 

20100 هو عبد الله محمد بن عبد الله بن مالك الطائي الجياني جمال.الدين المدوفى672ه من آثاره: (الألفية في النحو). 
(التسهيل وشرحه). (لامية الأفعال)؟ ينظر ترجمته: إشارات التعيين: عبد الباقي اليماني. ص320, والبلغة في تاريخ 
أئمة اللّغة: الفيروز آبادي ص 165 . 

الإنسان 6 
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أي منها "'). ونحو قول أبي ذؤيب (ت27ه) 2 (من الطويل): 


شربن بماء البعر ثم ترثمت م 5 08 55 لمن 


وإنما احتملت التبعيض في هذه الآية؛ لأنْ قول القائل: مسحت بيدي الحائط. يعلم منه أن المسح 


إنما تحقق ببعض الحائط لا بجميعه. فيكون المراد: امسحوا بعض رؤوسكم وقد بِيّنت السنة ذلك حيث ورد 


عن الني كل آله مسح في وضوئه على ناصيته والناصية تعادل ربع الرأس 


4) 


ثانيهما: الإلصاق؛ لأنْ هذا المعنى أجمع عليه الئّحاة. وهو معنى لا يفارقها كما قال ابن هشام '. 
مع معنى بن هسام 


وعلى هذا خصها سيبويه به فقال: (وإلما هي للإلزاق والاختلاط)*2. وعد أصل معانيها فقال: (وما 
اسع من هذا في الكلام فهذا أصله)”” . وقال المرادي (ت:749ه) *): (ردٌ كثير من امحققين سائر معاني 
الباء إلى معنى الإلصاق) ””“. ولا كانت (الباء) في هذه الآية تحتمل هذا المعنى. كان الواجب مسح ربع 
الرأس. وإئما قدّر بالربع لأن المسح آلته اليد؛ فإذا الصفت بالرأس أخذت ربعه. 


للف 


لق 


9) 


أمّا الفريق الثالث فاعتمدوا الحجة الآنية: 


ينظر: شرح التسهيل: ابن مالك؛ تحقيق: عبد الرّحمن السيّد ومحمد بدوي المختون. [/ 145. ط!., 1990. دار هجرء 
القاهرة؛ مصر . والجنى الداني: المرادي ص 07-1(06! 

هو خويلد بن خالد بن محرث بن زبيد بن مخمزوم بن صاهلة بن كاهل بن الخارث غيم بن سعد بن هذيل بن مدركة بن 
الياس بن مضر بن نزار وهو احد المخضرمين ممن أدرك الجاهلية والإسلام وأسلم فحسن إسلامه. كان راوية لساعدة 
بن جؤية الحذلي. خرج مع عبد الله بن الزبير في مغزى نحو المنرب فمات فدلأه عبد الله بن الزبير في حفرته: ينظر 
ترجمته: الشعر والشعراء: لابن قتيبة2/ 639.والأغاني: أبو الفرج الأصفهاني6/ 279. 

البيت في أدب الكاتب: ابن قتيبة ص 408 والخنصائص: أبو الفتح عثمان ابن جني. تحقيق: عبد الحميد هنداوي. 2/ 
5 ط2: 2003 دار الكتب العلمية: بيروت. لبنان. 

بنظر صحيح: ابن حبان4/ 172ء والمنتقى: أبو محمد عبد الله بن علي بن الجارود. تحقين: عبد الله عمر البارودي. 
2/1 ط!ء 1988. مؤسسة الكتاب الثقافية؛ بيروت. لبنان. 

مغن اللَبيب: ابن هشام1/ 98-95 

الكتاب: سيبويه 4/ 217 

الكتاب: سيبويه 4/ 217 

هو بدر الدين الحسن بن قاسم بن عبد الله بن علي يرجع نسبه إلى قبيلة مراد. المتوفى سنة749ه. من آثاره: (الجني 
الداني في حروف المعاني). (شرح الألفية)؛ (شرح التسهيل)؛ ينظر ترججمته: بغية الوعاة: السيوطي517/1. 

الجنى الداني: المرادي ص 108 
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إن (الباء) للتبعيض ولكن اللفظ في الآية جاء مطلمقا عن التقييد يبجرء من أجزاء الرأس. فعلى 
هذا يكفي في المسح أدنى ما يتناوله اللفظ ولو كان قليلا. وصار هلا القول كقول القائل: مسحت يدي 
بالمنديل؛ فإئه يكفي لتحقيق هذا المسح مسح اليد بجزء من أجزاء المنديل ''": فما اختلف فيه الفقهاء لم يكن 
إل استنساخا من اختلاف التّحاة أنفسهم الذين احتكموا إلى آرائهم في معاني (الباء) '*» فكانت اللّغة بذلك 

فتعدّد الآراء كثيرا ما يكون عند احتمال اللّفظ اللّغري لعدة معان. وهذا ما هو ملاحظ من خلال 
تحليلنا لمجمل الآيات التي سبق عرضهاء ففي آية المائدة الى نحن بصدد تتبّع معانيها اللّغوية وكيف أئرت في 
اختلاف المجتهدين وأدّت إلى تعدّد الأحكام الفقهية نجد العضر في قوله تعالى: 9« وَأَرْجْلَحكُمْ إل الكمبين # 
تحددة نهايته بالكعب كما كانت الحال مع اليد حينما حدّدت بالمرفق؛ لكن هذا التحديد لم يشفع لظاهر 
التص. فالرّجل في لغة العرب تشمل منتهى الأصابع وأعلى الفخذ'”,. فكلّ هذا يصدق على اسم هذا 
العضو؛ قال قيس بن ذريح (ت68 ه)”' (من الطويل): 


6م 05 


إذا خَدِرَت رِجْلِي كَدَكْرْتَ مَنْلها 2 قاقيِت أبكى باسْيها وَدَهَوْت 


فالرُجل إذا خدرت شمل ذلك أعلاها وأسفلها. فدلَ ذلك على أن العرب إذا أطلقت لفظ 
الرجل عنت به الأصابع والقدم والكعبين والساق والركبة والفخذء لهذا وجد من تجاوز الكعبين”” في 
وضوئه طلبا للتحجيل وأخذا بمبدأ الاحتياط في العبادات وحرصا على نيل عظيم الأجر إلآ أن الكعب لم 


) مفاتيح الغيب: الرازي4/ 304 . وروح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني: أبو الفضل شهاب الدّين 
الألوسي. تحقبق: محمد أحمد الأمد وعمر عبد السلام السلامي6/ 333. ط!. 1999., دار إحياء التراث العربي. 
بيروت. لبنان. 

16> ينظر تفصيل هذا الخلاف؛ أثر الدّلالة النحوية واللغوية في استنباط الأحكام من آيات القرآن التشريعية: عبد القادر عبد 
الرحمن الستعدي ص106 -110. 

50 سان العرب: ابن منظور | 271/1. 

16 هو قيس بن ذريح بن سنة بن حذافة الكناني. شاعر من عشاق العرب. صاحبته لبنى المتوفى سنة68هم ينظر ترجمته: 

الشعر والشعراء: ابن قتيبة2/ 613 والأغاني: الأصفهاني 9/ 208. 

ديوان قيس بن ذريح. تحقيق:إميل بدبع يعقوبص35, ط|. 1993. دار الكتاب العربي. بيروت. لبنان. 

"200 روى أبو زرعة قال دخلت مع أبي هريرة دار مروان فدعا بوضوء فتوضا فلما غسل ذراعيه جاوز المرفقين فلما غسل 
رجليه جاوز الكعبين إلى الساقين فقلت: ما هذا قال هذا مبلغ الحلية. ينظر: مصنف ابسن أبي شيبة 1/ 58: و المسند: 
الإمام أحمد2/ 232. 
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يكن بالنسبة لبعض المجتهدين حدًا فاصلا يبلغه المتوضئ فينتهي عنده تحقيقا لمنطوق النْصء وذلك لعدم 
انحصار المعنى اللّغوي في وجه واحد عند استقراء المعاجم. جاء في تاج العروس: (الكَعْب: كل مَقْصِل 
لِْظام. ومن الإنسان: ما شرف فوق رُسْغِه عند قَدَمِ وقيل: هوالعظم التَاِرُ فَوْقَ القَدَم. وقيل: هو 
العظم التاشيرُ عند مَلتْقَى السّاق والقدّم: وأنكر الأمْمَعِيْ قول لثاس إنه في هر القدم. وذهب قوم إلى 
أنهما العَظمان الأذان في ظهْر القَدَبٍ وهو مَذْمَب الشيمة "ال وسأل ابْنْ جاير' “أحمدَبن يَحَْى 
(ت292ه)”" عن الكَعْبي فأوْمًا تعلبْ إلى جل إلى المفصل منهاء بِسَبّاَتِد فوضع السبَابَة عليه. ثم قال: 


هذا قول الْمقَضْل (ت 171ه) 
وابن الآغرابي (ت231ه) 


5) 


'. قال: وأومأ إلى التائئين. وقال: هذا قول أبي عَمْرِو بن العلاء 
والأصْمَعِيٌ قال: وكُلّ قد أصاب) ”©. فإذا كان الأصمعي قد أقَّر بصواب كل رأي من الآراء التى وردت 
في هذا النتص. فهذا حتما موجب لتعدّد الأحكام الفقهية التي لا يمكنها أن تغفل المعاني اللغوية ولو كانت 
احتمالك أمأ إذا كانت حقيقة تلك المعاني واردة في كلام العرب فالاستناد إليها عند الاجتهاد والتُعارض 
ضرورة لا بد منها؛ لأله ما كان منقولا فهو موقوف لا اجتهاد فيه. لاسيما إذا كان قطعي قطعي الدّلالة قطعي 
اللبوت. وهذا النّوع من المنقول قليل عند مفارنته فيما يجب الاجتهاد فيه. فمرتكز الاجتهاد عند الفقهاء يبدأ 
من أقلّ احثمال فيما ورد عندهم من نصوص بدءا بمعاني الحروف وانتهاء بدلالة السياق كلّه؛ فهم في قوله 
تعالى: «( وأمسحوا برءوسيك وَأَرْسْلَحكُمْ إل الْكَمَبْيْنِ © حذوا حذو النحاة ول يختلفوا في كون حرف (الواو) 
وظيفته العطف . وأن الأرجل معطوفة على ما قبلها. لكنهم اختلفوا في المعطوف عليه: 


مجمع البيان في تفسير القرآن: الطبرسي 3/ 210 

لم اعثر على ترجمته فيما هو متوافر لدي من مصادر ومراجع. 

0007 هو ابو العباس احمد بن يحي بن يزيد مولى بن شيبان المعروف بثعلب. من أئمة الطبقة الخامسة في المدرسة الكوفية. 
المتوفى 292ه. من آثاره: اختلاف النحويين. الفصيح. مجالسه؛ ينظر ترجمته: مراتب النحويين: أبو الطيب الثغري 
ص6!!. وطبقات النحويين واللغويين: الزبيدي ص|14. 

003 هو المفضل محمد بن يعلى بن عامر بن سالم الضبي الكوني المنوفى سنة 171ه لغوي علامة؛ وراوية للأخبار والآداب 

وأيام العرب. قدم إلى بغداد أيام هارون الرّشيد. ثم انتقل بعدها إلى البصرة. من آثاره: (المفضليلت»» ينظر ترحته: 

الفهرست: محمد ابن إسحاق أبو الفرج النديم. ص102, دط. 1978.ء دار المعرفة. بيروت. لبنان. 

هو محمد بن زياد أبو عبد الله المعروف ابن الأعرابي. من أعلام الطبقة الثانية من اللّغويين الكوفيين. المتوفى| 23ه من 

آثاره: (تفسير الأمثال). (معاني الشعر). (النوادر)؛ ينظر ترجمنه: مراتسب النحويين: أبو الطيب اللّغوي ص1!2. 

وطبقات النحويين واللغريين: الزبيدي ص 195. 

“001 تاج العروس: الزيدي4/ 148 


فذهب الفريق الأول إلى أنها معطوفة على (رؤوسكم) فالواجب فيها المسح. وذهب الفريق الثاني 
إلى أكها معطوفة على (وجوهكم) فالواجب فيها الغسل؛ أمَا الأدلة النحوية للفريق الأوّل فهي: 

أرّلا: وردت قراءة مشهورة بجر (ارجلكم)''. وهذه القراءة تدلَ على أئها معطوفة على 
الرؤوس المجرورة بالباء . وبما أن الواو تشرك المعطوف والمعطوف عليه في الإعراب والحكم فقد دل ذلك 
على أن حكم الأرجل المسح كالرؤوسء وقد رد الفريق الثاني هذا الدليل بأن الأرجل معطوفة في المعنى 
على (وجوهكم).: وهذه القراءة إلما جرّت (أرجلكم) فيها لمجاورة (رؤوسكم) لفظا””. حيث ورد في كلام 
العرب إعطاء الشيء حكم الشيء إذا جاوره. وقد استشهد النحويون للمثل هذا النمط من الكلام بكثير مسن 
الأمثلة. من ذلك قوهم: (هذا جُحرٌ ضبُ خرب) مجر (خرب) مع أنها صفة الجحر مجاورتها ل (ضب) 
المجرور ”7 ومثل قوله تعالى: 9 يأثواي وَباربنَ وكأسٍ بن مين ©77. إلى أن قال: (وحور عين) فقد جر (حور) مع 
أها معطوفة في المعنى على (ولدان)؛ لأنّ معنى الآية أنّ الحور يَطُْفْنَ على أهل الجنّة كالوالدان. لا أن 
الوالدان يطوفون بهن '”/ كما يطوفون بالأكواب والأباريق. وكقول الشاعر (من البسيط): 


يسا صاح بلغ ذوي الزوجات كلهم أن ليس وصل إذا انحلّت عرى الذنب ©) 


فقد نقل ابن هشام عن الفراء أنه قال في هذا البيت: (أنشدنيه ابو الجرَاح العقيلي''' بخفض 
كلهه”ة مع أنه توكيد للمفعول به (ذوي) فكان حقه التّصب. إلآ أنه خفض لمجاورته (الزوجات). فكذلك 
قوله تعالى: (وأرجلكم) جر لمجاورته (رؤوسكم) مع أنه معطوف على (وجوهكم). وقد عثّل الزغغشري 


“235 والذين قرؤوا بهذا الوجه ابن كثير وأبو عمرو وأبو بكر عن عاصم وحمزة وأبو جعفر وخلف وأنس وعكرمة ويحي بن 


وئاب والشبي والباقر وقتادة وعلقمة والضحاك؛ ينطر مكجم القراءات: عبد اللطيف الخطيب2/ 231. 


الكتب» بيروت» لبنان. 
013 ععاني القرآن: الأخفش ص404 و مغني اللبيب: ابن هشام2/ 32. 
7 الواقعة8! 


005 منني اللبيب: ابن هشام/ 192 

1 البيت بلا نسبة في همع الحوامع في شرج جمع الجوامع: جلال الدّين السيوطي. تحقيق:عبد العال سالم مكرّم4/ 304. 
دط؛ 2001, عالم الكتب. القاهرة. مصرء وقد نسبه الشنقيطي إلى أبي الغريب: ينظر: الدرر اللأوامع على همع 
الهوامع:الآمين الشتقيطي:2/ 71-70,. دطء دثه المكتبة التوفيقية» القاهرة؛ مصر. 

20157 هو أبو جراح العقيلي واخته أم حمير ؛ ينظر ترجمته: الأغاني: الأصفهاني 11/ 233 و الفهرست: ابن النديم /١‏ 70. 

21 ينظر معاني القرآن: أبو زكريا يحي بن زياد بن عبد الله الفراء. تحقيق: إبراهيم شمس الدين2/ 9. طاء 2002, دار 
الكتب العلمية؛ بيروت. لبنان.و المغتي اللبيب: ابن هشام2/ 192 
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(ت538 ه)*'!' سبب جرها على الجاورة أنّ الأرجل لا كانت من بين الأعضاء الثلاثة المغسولة تُغسل 
وجوب الاقتصاد في صب الماء عليها . وقد أجاب الفريق الأوّل عن هذا الرأي بما يلي: 


3-5 


إن الجر على الجوار يعد لحنا في اللغة ولا يأتي إلا للضرورة"“. 
الجر على الجوار إذا ورد فإئه يكون مع أمن اللّبسء كقوهم: هذا جحر ضبّ خحرب ”7 والآية لا 
أمن فيها من اللبس لأئها قد تلتبس بالعطف على الرؤوس. 
العرب يجرون على الجوار مع غير العطف. أما معه فلم يرد عنهم ذلك ". 
وقد رد الفريق الثاني هذا الجواب بما يأتي: 
[ القول بأنّ الجر على الجوار يعد لحنا في اللّغة غير مسلّم به. لأنّ أكثر المحققين من النّحاة قد 


أجازوه. واستشهدوا له بالفصيح من كلام العرب منهم سيبويه ©: والأخفش (ت215ه)””' وأبو البقاء 
(ت616ه)*2, وقد ذكر السيوطي من كلام العرب في مراعاة الجوار قولهم: خشنت بصدره وصدر زيم 
ف (صدر) الثانية يجوز نصبها على محل صدر الأولى لأنّ الباء زائدة. حيث يتعدّى الفعل بغيرهاء ويجوز 
جرّها على الجوار. وقد جعلوه أجود من التتصب". 


(1 


فيل 


(0) 


هو أبو القاسم محمود بن عمر بن محمد بن أحمد الخوارزمي الزتحشري. المتوفى538ه من آثاره: (أساس البلاغة)» 
(الكشاف». (المفصّل في علم العربية)» ينظر ترجمته: نزهة الألباء: الأنباري ص 338. إنباه الرّواة: القفطي 3/ 365. 
الكثاف: الزغشري /١‏ 597. 

روح المعاني الألوسي 6/ 336. 

المصدر نفسه6/ 336. 

المصدر نفسه6/ 336. 

الكتاب: سيبويه |/ 67 

أبو الحسن سعيد بن مسعدة الجاشعي بالولاء وهو من علماء الطبقة السادسة في المدرسة البصرية المتوفى15 2ه من 
آثاره: (شرح كتاب سيبوبه): (المسائل الكبير)؛ (معاني القرآن)؛ ينظر ترجمنه: مراتب النحويين: أبو الطيب اللغوي 
ص80. وأخبار النحويين البصريين: السيرافي ص94. وطبقات النحويين واللغويين: الزييدي ص72. 

هو محب الدين عبد الله بن الحسين بن عبد الله بن الحسين., أبو البقاء العكبري. المتوفى6! 6ه من آثاره: (الإشارة في 
النحو). (التبيين عن مذاهب النحويين البصريين والكوفيين)» (اللباب في علل البناء والإعراب)» ينظر ترجمته: إنبياه 
الرواة: القفطي2/ 116. والبلغة في تاريخ أئمة اللّغة: الفيروز آبادي ص99. 

ينظر الكتاب: سيبويه !/ 67 ومعاني القرآن: الأخفش ص !| !4. التبيان في إعراب القرآن: أبو البقاء عبد الله بن الحسين 
العكبري. تحقيق: مكتب البحوث والدّراسات في دار الفكر. 1/ 318. دط. 2005. دار الفكر؛ بيروت. لبنان» الأشباه 
والنظائر في النحو: جلال الدبن السيوطي. تحقيق: عبد العال سالم مكرّم3/ 212, ط3, 2003. عالم الكتب. القاهرة. 
مصر. 


]25 


والعلاقة بين قراءة الجر في الآية وبين هذا المثال الذي ذكره السيوطي هي كون كل منهما جر على 
الجاورة. بغض النّظر عن نوعية الفعل وكيفية تعديته. فهي كالعلاقة بين الآية وقول العرب: (هذا جحر 
ضب خرب). واللّذان أنكرا الجر على المجاورة هما السيراني ''' (ت368ه). وابن جني ”2 (ت392ه)'3) 
حيث جعلا (خرب) من قوهم (هذا جحر ضب خرب) صفة (ضب). أما السيرافي فقد جعل أصله: (هذا 
جحر ضب خرب الجحر منه) نحو (مررت برجل حسن الوجه منه). فحذف (منه) للعلم به. ثم حول 
الإسناد إلى ضمير الموصوف فقيل: هذا جحر ضبً خرب الجحرء ثم أضيف. فقيل: هذا جحر ضبْ خرب 
الجحر, ثم أتي بضمير الجحر. مكان الجحر. وقيل: (جحر ضبّ خرب)"2. 

أما ابن جني فقد جعل الأصل فيه: هذا جحر ضبّ خرب جحره؛ فيكون (خرب) صفة للضب. 
وإن كان في المعنى صفة للجحر. كقول القائل: مررت بزيد قائم أبوه. لأن (قائم) صفة لزيد. وفي الحقيقة 
هي صفة للآب. لآثه المنّصف بالقيام. ثم حذف المضاف وهو (جحر) وأفيم المضاف إليه وهو الضمير 
مقامه. فارتفع الضمير واستتر في قولحم (خرب) وقد رد عليهما ابن هشام والسيوطي بما يأتي: 
-0 يلزم من هذا التقدير استنار الضمير. وهو واجب الإظهار. للأمن من الالتباس”. 
- 030 يلزم منه أيضا جريان الصّفة على غير من هي له. لآنها تجري مع هذا التقدير على (ضب).؛ وهي 

في الحقيقة ل (جحر). وهذا خلاف الأصل. بل هو ممنوع عند البصريين'©. 
- | إن (خرب) صفة مشبهة على وزن (فَعِل) وهذه الصيغة في العمل فلا يجوز التصرف في معمولها 

بالحذف7©. 

وإلى جانب ردّ ابن هشام والسيوطي هذا على السيراني وابن جنّيء فإن إنكارهما الجر على 
ا جاورة لا يقاوم ما ذهب إليه الجمهور من التّحاة. لاسيما في شيء قد تحقق وروده عن العرب القصحاء. 


0١‏ أبوسعيد الحسن بن عبد الله بن المرزيان السيرافي. من أعلام الطبقة العاشرة في المدرسة البصرية:؛ المتوفى 368هم من 
آثاره: (أخبار النحويين البصريين). (شرح كتاب سيبويه)؛ (الوقف والابتداء)؛ ينظر ترجمته: طبقات النحويين اللّغويين: 
الزبيدي ص19 1., وتاريخ العلماء النحويين: المفضل التنوخي ص28. 

213 هو أبو الفتح عثمان بن جني الموصلي. المتوفى392:. من آثاره الخصائص: (سر صناعة الإعراب)» (الملنصف)! ينظر 
ترجمته: تاريخ العلماء النحويين: التنوخي ص 24 ونزهة الألباء في طبقات الأدباء: الأنباري ص287. 

013 الخصائص: ابن جني1/ 192-191 

17 مغن اللبيب: ابن هشام2/ 192. 

017 ينظر المصدر السابق2/ 192 و همع الموامع: السيوطي4/ 304 

مغنى اللبيب:ابن هشام2/ 192. 

2177 همع الموامع: السيوطي4/ 304 
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على أن السيرافي وابن جني لم يعدوًا الجر على الجاورة لحناء بل هم بقرون بفصاحته؛ ولكئّهم يخضعونه 
للتأويل كما مر في (جحر ضبْ خرب). 

2 قولهم: إن الجر با جاورة يُشترط فيه أمن اللبس مسلّم لهم به. إلآ أن هذا شرط لجعل الجر على 
امجاورة مُستحسناء لا لجعله جائزاء أي أن أمن اللبس شرط لحسن الجر على المجاورة. أمّا جوازه فلا يشترط 
فيه أمن الأبس. بل هو جائز وإن لم يؤمن الأبس. فضلا على أن التحاة الذين أجازوه لم يقيّدوه بهذا القيد 
الذي ذكرتموه. 

وحتّى لو سلمنا لهم بما يقولون فإن الآبية ليس فيها ما بدعو إلى اللبس. لأنّ وجود (إلى) الدّالة 
على الغاية في قوله: (إلى الكعبين) دل على أن الأرجل معطوفة على الوجوه. فلا تلتبس بعطفها في المعنى 
على الرؤوس. لأآن مسح الرؤوس ل يحدّد بغاية معينة. 

3-ادعاؤهم أنْ جر ا جاورة يكون من غير العطف فقط كما ذهب إليه ابن هشام ''' غير مقبول. 
لأه ورد عن العرب مع العطف ومع غيره؛ وقد جعل بعض الحاة العطف على المجاورة تما تنفرد به الواو. 
كما نقل ذلك ابن مالك واستشهد له بالآية نفسها©. 

فمئال وروده مع العطف قول النابغة الذبياني (من البسيط): 


لس 1 ٠الء‏ ير طريك . افا 3 وموئق في , ال ال 9 لوب 00 


فقد جر (موثق) على المجاورة مع أله معطوف في الأصل على (غير) المرفوع. ومثاله مم غير 
العطف قول الشاعر في البيت الذي ذكرناه سابقا (من البسيط): 


يا صاح بلغ ذوي الزوجات كلهم أن ليس وصل إذا 50 عرى الذنب 4 


المعنى حينئذ يكون: وامسحوا برؤوسكم مع أرجلكم '. 


57 مغن اللبيب: ابن هشام92/2! 

0577 شرح عمدةالحافظ وعدّة اللآفظ: ابن مالك الأندلسي؛ تحقيق: عدنان عبد الرحمن الدوري. ص8 63. دط. 1977, 
مطبعة العاني. بغداد. العراق. 

ديوأن النابغة الذبياني.؛ ص52. 

'*'1- ينظر الهامش 424 من هذا الفصل. 

000253 روح المعاني: الألوسي6/ 336 
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وقد رد الفريق الثاني على هذا بما يأتي: 

أن الواو إذا كانت بمعنى (مع) فإئها تدلَ على المعيّة. وإذا كانت للمعيّة فإن ما بعدها يكون مفعولا 
معه. والمفعول معه ما قال عنه ابن جنى: (كل ما فعلت معه فعلا) ''". والأرجل هنا لا يُقعل معها 
الفعل ما يقع عليها. وأيضا يستلزم فعل مسح الرأس مع الأرجل. أي: ليكن مسح رؤوسكم 
مصاحبا لأرجلكم والواقع أنه ليس مصاحباء إذن فهي ليست للمعيّة. 

نيابة (مع) عن الواو أجازها الكسائي (ت189ه)”” وأصحابه. وقد أفاد أبو حيان أنّ مجيء الواو 
بمعنى (مع) إِنْما يكون في حالة خاصّة؛ وهي إذا كان المعطوف بالواو لا يمكن الاستغناء عنه كما إذا 
جاء بعد فعل يدل على المشاركة مثل: اختصم زيد وعمرو فأجازوا: اختصم زيد مع عمرو'”. 
ومثل هذه الحالة غير منطبقة على الواو في هذه الآية لجواز الاستغناء عن المعطوف فيها. 


وقد احتجج الجمهور الذين يذهبون إلى وجوب غسل الرجلين بما يأتي: 


أولا: وردت قراءة متواترة بنصب (أرجلكم) وممن قرأها بالنصب الإمام علي قد 00 وقال: المراد 
الغسل”””» وهذا يعني أن الواو قد عطفت الأرجل على الوجوه فتشترك معها في الغسل. 


)ع( 


2 


4) 


[الحل 


واعترض أصحاب الرأي الأوّل على هذا الدليل بشيئين: 


اللّمع في العربية: أبو الفتح عثمان ابن جني. تحقيق: حامد المؤمن ص 142. ط2. 1985. مكتبة النهضة العربية. 
بيروت. لبنان. 

هو أبو الحسن علي بن حمزة بن عبد الله الكسائي. من أعلام الطبقة الثانية في المدرسة الكوفية المتوفى 189اهف من آثاره: 
(لحن العامّة)» (المصادر). (معاني القرآن)؛ ينظر ترجمته: مراتب النحويين: أبو الطيب اللغوي ص80. وطبقات 
النحويين واللغويين: الزبيدي ص127. 

ارتشاف الضرب من لسان العرب: أبو حيان الأندلسي. تحقيق: رجب عثمان محمد. مراجعة: رمضان عبد 
التواب4/ 1982. ط 1. 1998, مكتبة الخانجي. القاهرة. مصر. 

من قرأ بهذا الوجه أي على نصب (ارجلكم) نافع والكسائي وابن عامر وحفص عن عاصم وابن مسعود ويعقوب 
والأعشى وأبو بكر وابن عباس والشافعي وعلي رضي الله تعالى عنه والمفضل! ينظر: حجة القراءات: أبو زرعة عبد 
الرحمن بن محمد بن زنجلة. تحقيق: سعيد الأفغاني. ص 221. ط5. 2001. مؤسسة الرسالة ناشرون. بيروت. لبنان 
والكشف عن وجوه القراءات السبع وعللها وحججها: أبو محمد مكي بن أبي طالب. تحقيق:ممي الدين رمضان. 
406/١‏ ط5. 1997. مؤسسة الرسالة؛. بيروت. لبنان وغيث النفع في القراءات السبع: علي النوري الصفاقسي. 
تحقيق: جمال الدين محمد شرف. ص06!. دط. 2004. دار الصحابة للتراث. القاهرة. مصر ومعجم القراءات:عيد 
اللطيف الخطيب2/ 232. 

أحكام القرآن: الجصاص 2/ 435 


)) 


إلهم يسلّمون بتواتر ورود القراءة ولكنها تحتمل أن تكون الأرجل معطوفة على محل (رؤوسكم). 
ومحل الجرور التصب لأئه في معنى المفعول به. وحيتئذ يكون المراد بها المسح لا الغسل. والعطف 
على المحل وارد عن العرب. كقول الشاعر (من الوافر): 


معااوي إتلابشرفاس جع فلسيبالجبال ولا الحديدا”7)» 


فقد نصب الحديد عطفا على محل (بالجبال). ومحله النصب لأنه خبر ليس. 
إن عطف الأرجل على الوجوه يلزم منه الفصل بين المعطوف والمعطوف عليه بيجملة أجنبية وهي 
قوله وامسحوا برؤوسكم وذلك غير جائز. 

اجاب الجمهور عن هذين الاعتراضين بما يأتي: 
أمَا الاعتراض الأول فإئنا لا ندكر جواز العطف على المحل. ولكن هذا العططف خلاف الأولى. فَإِنٌ 
العطف على اللّفظ أولى من العطف على امحل مهما أمكن. قال السيوطي: (الأصل العطف على 
اللّفظ)'”». فإذا سلّمتم بقراءة التصب كان عطفها على لفظ الوجوه أولى من عطفها على محل 
(رؤوسكم). وحينئذ تكون الأرجل مغسولة لا :مسوحة؛ قال العكبري في تقوية ذلك: 

(والأوّل أقوى؛ لأن العطف على اللّفظ أقوى من العطف على الموضع) ”' هذا من جهة. ومن 
جهة ثانية فإنْ عطف الأرجل على الوجوه عطف على اللفظ والحل. أمَا عطفها على محل الرؤوس 
فإئه عطف على الحل ققط. والعطف على اللّفظ ولحل أولى من العطف على الحلّ فقط إذا حصل 
التعارض. أمًا البيت الذي استشهدتم به فإن العطف فيه على الحل لضرورة تلاؤم القواني. لأنْ هذا 
البيت من قصيدة وردت أواخر أبياتها بالنصب. 
وأمًا الاعتراض الثاني فإئه لم يتطرق أحد من التّحاة إلى عدم جواز الفصل بين المعطوف والمعطوف 
عليه. بل الأمر عندهم على العكس. فقد رجّحوا الفصل بينهما في بعض الحالات؛ منها إذا عطف 
على ضمير رفع متّصل. فإئهم فضلوا الفصل بينهما بفاصل مثل: قمت أنت وزيد. ومثل قول 
الشاعر (من الطويل): 


الببت لعقبة بن الحارث الأسدي يخاطب به معاوية بن أبي سفيان؛ ينظر: شرح شواهد المغني: جلال الدين السيوطي. 
ص870. دط. دت. منشورات دار مكتبة الحياة. بيروت. لبنان. 

همع الشوامع: السيوطي 4/ 304 

التبيان في إعراب القرآن: العكبري1/ 318. 


129 


لقدئلت عبدالله وابنك غاية من المجد من يظفر بهانال سؤددا") 
فقد فصل بين التاء وابنك بالمنادى وهو عبد الله. 


ثانيا: إن تحديد الرجلين بالغاية في قوله: (إلى الكعبين) يقوي عطفها على الوجوه لما يأتي: 
1- وجود معطوف آخر قبلها مقيّد بنفس هذه الغاية وهو الأيدي. 
2-2 هذه الغاية تدلَ على أنها مغسولة؛ لأن المسح لم يرد محدّدا بغاية معيّنة . فقد ورد في قوله تعالى: 
تنسحا بوُجُوحِكُمَ وَأيدِيكُم مَنْهُ #4 ول يقيّد بحد معبّنء ولذلك يقول الزتخشري: (فجيء بالغاية 
إماطة لظن من يظنّ أئها ممسوحة: لأن المسح لم تضرب له غاية في الشريعة) ”7 . وقال ابن الأنباري: 
(وقيل هو معطوف على الرؤوس إلا أن التحديد دل على الغسل. فإئه لا حدّ الغسل إلى الكعبين 
كما حدَ الغسل في الأيدي إلى المرافق دل على أنه غسل كالأيدي) ”. وقد اعترض الفريق الأوّل 
على هذا الدّليل بقوله: 
إن التحديد بالغاية لا يدل على إرادة غسلهماء لأن الكعب في اللّغة يطلق على العظم الناتئ تحت 
مفصل القدم'. أي هو ملتقى الساق بالقدم: فيجوز أن يراد بتحديد الغاية إلى الكعبين أن يمسح على ظهر 
القدمين حتّى يصل المسح إلى هذا العظم. 
أجاب الجمهور عن هذا الاعتراض فقالوا: 
إن الكعب كما يطلق على العظم فوق القدم فإئه يطلق على العظم الناتئ في جانب القدم. بل إِنْ 
الراجح لغة إطلاقه على المعنى الثاني ”© لما يأتي: 
1- إنْالمحققين من علماء اللّغة جنحوا إلى إطلاق الكعب على المعنى الثاني دون الأوّل كأبي عمرو بن 


26) 


العلاء والأصمعي وأضرابهما ". 


0( لم أعثر على قائل هذا البيت وقد أورده السيوطي في همع الهوامع بلا نسبة 5/ 267 

113 الكشاف:الزغغشري597/]1 

353 البيان في غريب إعراب القرآن: أبو البركات الأنباري. تحقيق: طه عبد الحميد طه؛ مراجعة: مصطفى القاء 1/ 285. 
دطء 1970. افيئة المصرية العامّة للتاليف والنشر. القاهرة. مصر. 

50 تاج العروس4/ 148 

153 أحكام القرآن: الجصّاص 435/2 

المصباح المنير: الفيومي ص 318 
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إنْ أصل معنى الكعب في اللغة الدّلالة على الارتفاع. ولذلك سمّيت كعبة لارتفاع شأنها وشرفهاء 
وهذا المعنى إنْما يتحقق في العظم الناتئ في جانب القدم. لأله مرتفع بخلاف العظم الذي يفصل بين 
السّاق والقدم. إذا تحقق هذا دل التحديد بالغاية على إرادة الغسل إلى هذين الكعبين. ولا يراد بها 
المسح؛ لأنكم تقولون بعدم مسح العظم الناتئ جانب القدم. 
يجوز أن تكون الأرجل معطوفة على الرؤوس ويراد بالمسح الغسل. لأئه قد يطلق عليه في اللّغة: 
(يقال: مسحت يدي بالماء إذا غسلتهاء وتمسّحت بالماء إذا اغتسلت)''. قال أبو زيد الأنصاري 
(ت214ه)*: (المسح في كلام العرب يكون مسحا وهو إصابة الماء ويكون غسلا) ”. وقد ذكر 
ابن قتيبة أن الي كيد كان يتوضاً بمُدَ وكان يمسح بالماء يديه ورجليه وهو لها غاسل. قال ومنه قوله 
تعالى: «وَأمْسَحُوا روسك وَأرْمْلَحكم # والمراد مسح الأرجل غسلهاء ويستدل بمسحه و برأسه 
وغسله رجليه بآنّ فعله يبيّن أنّ المسح يستعمل في المعنيين المذكورين '0. 

فعلى هذا يكون المسح حقيقة في إمرار اليد مجازا في الغسل: فيراد بمسح الرأس إمرار اليد وبمسح 


الرجل غسلها. ويكون مشتركا بين المعنيين: وقد اعترض الفريق الأوّل على هذا فقالوا: 


إن استعمال المسح في الرأس بمعنى إمرار اليد وبالأرجل بمعنى الغسل يلزم منه الجمع بين الحقيقة 


والمجاز. وهذا غير جائزء وأجاب الجمهور عن هذا الاعتراض بقوهم: إن الجمع ببنهما هنا جائز لما ياتي: 


-1 
-2 


1) 


هناك من يرى جواز استعمال المشترك بمعنييه ومنهم ابن فارس 37 . 
أن الممنوع هو استعمال الحقيقة والمجاز في محل واحدء أما في محلين فلا مانع. وهنا محلان الرأس 
والأرجل. 


مشكل إعراب القرآن: مكي بن أبي طالب. تحقيق:ياسين محد السوراس. ص197., ط 3. 2002,. دار اليمامة. دمشقء. 
سوريا. 

سعيد بن أوس بن ثابث بن بشير بن قيس بن زيد نعمان بن تعلبة» أبو زيد الأنصاري. وهو من أعلام الطبقة الثالئة من 
لغوبي البصرة. المتوفى14 2ه أو 215ه و16 2ه من آثاره: (الجمع والتثنية). (لغات القرآن). (النوادر). ينظر 
ترجمته: مراتب النحويين: أبو الطيب اللغوي ص 55. وأخبار النحويين البصريين: السيراني ص97. 

الجامع لأحكام القرآن: القرطي 7/ 344 

غريب الحديث: ابن قتيبة: تحقيق: عبد الله الجبوري 154/1. ط!. 1397 ه. مطبعة العاني. بغداد. العراق. 

الصاحبي في فقه اللغة: ابن فارس ص 456 
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3- احتماله لهذين المعنيين هنا يشبه الاستخدام الذي هو نوع من أنواع الْحسّنات البديعية كقول معاوية 
بن مالك ”'' (من الوافر): 


إذا نزلالسحاب بارض قوم رميناه رإن كانوا فضا ©) 


ف (السّماء) هنا مشترك بين معنيين المطر والنبت. فاستعمله أوّلا بالمعنى الأوّل واستعمله ثانيا 

بالمعنى الثاني المستفاد من عود الضمير في (رعيناه) ”0, لأنّ النبت هو الذي يرعى لا المطر. 

يتضح من خلال ما سبق أن القول بالغسل أولى من المسح على الأقلّ استحبابا وزيادة في الأجر 
وطلبا للاحتراز, لأنْ الأرجل محل اجتماع الأوساخ والقذارة. فالأولى غسلهما ثما سواهما. وأمّاالأدلة 

النحوية التي تعضد ذلك فهي: 

1- يجوز على قراءة الجر التى اعتمد عليها الفريق الأوّل أن تكون الأرجل معطوفة على الرؤوس. 
ويكون العامل (اغسلرا) مقدّرا معطوفا على (امسحوا). لأنّْ التحاة يجيزون مثل هذا العطف. فقد 
فالوا: إذا اجتمع فعلان متغايران في المعنى وكان لكل فعل منهما معمول. جاز حذف أحد الفعلين 
وعطف معمول هذا المحذوف على معمول الفعل المذكور. ومكلوا لذلك بعدّة أمثلة: منها قوله تعالى: 
« وَالَدِتَ ترم آلدَارَ وَآلإيِسَنَ © ''' أي تبوؤا الدّار واعتقدوا الإيمان. ومنها قول الراعي النميري (من 
الوافر): 


إذا ما الغانيات برزنيوما وزججين الحواجب والعيوئ © 


أي: زججن الحواجب وكحلن العيونا "©. 


00157 معاوية بن مالك بن جعفر بن كلاب بن ربيعة بن عامر بن صعصعة بن معاوية بن بكر بن هوازن بن منصور بن عكرمة 
بن خصفة بن قيس بن عيلان بن مضر عم لبيد بن ربيعة لقب بمعوّد الحكماء بسبب فعلته الحميدة الحكيمة التي 
اصلحت الحال بين بني قشير وبني عقيل العامريين ولقوله عن ذلك: 

أعودُ مثلهاالحكماءً بعدي إذاماممضل الحدثان نابا 

ينظر ترجمته. الأغاني: أبو الفرج الأصفهاني17/ 187. ومعجم الشعراء: المرزباني ص 365 

'*35 البيت في المفضليات: المفضل الضبي ص 309 

1 الإيضاح في علوم البلاغة: الخطيب القزريني. تحقيق: محمد عبد القادر الفاضلي ص 350,. دط. 2004. المكتبة العصرية. 
بيروت. لبئان ” 

4 الحشرو 

ديوان الراعي النميري ص80 

الخصائص: ابن جني 2/ 432 
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وقول الآخر (من الرّجز): 


علفنتهاتئيناوماهءببارردا حتّى فذدت همالة عيناما ") 
أي علفتها تبنا وسقيتها ماء. 


وقد جعل بعض النّحاة مثل هذا العطف خاصا بالوار. فقد قال ابن مالك: (وتنفرد الواو أيضا 
بعطف معمول عامله محذوف على معمول عامله مذكور)”"". واختار ذلك أبوحيان مشيرا إلى سبب لطيف 
لهذا الاختيار. وهو أن العامل الأول إذا كان نما تصح نسبته إلى المعمول الذي يليه مباشرة على سبيل 
الحقيقة. كان المعمول الثاني محمولا على إضمار العامل له. ومنل لذلك بنحو: (جدع الله أنفه وعينه) أي: 
وفقا عينه. لأنّ نسبة الجدع إلى الأنف حقيقية'*". وكذلك الأمر مع هذه الآية فإنٌ نسبة المسح إلى الرؤوس 
حقيقية؛ لأنها ما تمسح. فكان عامل الأرجل مقدّراء أي واغسلوا أرجلكم. 
2- نقل الأخفش إنكار بعض الئاس عطف الأرجل على الرؤوس لفظا ومحلاً. فقال: (وهذا لا يعرنه 
الناس) ولذلك عقب على مثل ذلك بقوله: (والتصب أسلم واجود) '". 
3- وردفي السئّة مايقوّي عطف الأرجل على الوجوه وإرادة غسلها؛ لأن الني و كان يغسل 
رجليه'”. وقد منحه اللّه سلطان بيان معاني القرآن الكريم إلى جانب أنه من العرب الخلّص الذين 
يفهمون وجوه العطف في اللّسان العربي””". 


055 البيت بلا نسبة في الخصائص: ابن جني2/ |43 وغرر الفوائد ودرر القلائد المعروف بأمالي المرتضى: الشريف 
المرتضى 2/ 224, ط | . 2004 المكتبة العصرية» بيروت. لبنان. وقد عثرنا على هذا البيت في ديوان ذي الرّمة ونصّه: 
لماحططت الرحل عنها واردا علفتها تبناوماء بارداء 
تحقيق: عبد القدوس أبو صالح. ط1. 1982. ص | 55. مؤسسة الإيمان. بيروت. لبنان. 
>1٠‏ ينظر المصدران السابقان 2/ 431., 2/ 224 
15 شرح عمدةالحافظ وعدة اللأفظ: ابن مالك الأندلسي ص 634 
“6 ارتشاف الضرب: أبو حيان3/ 1491 
5 معاني القرآن: الأخفش ص 404 
عن أبي هريرة رضي الله تعالى عنه أن رسول الله 3 قال: (ثم إذا نوضا العبد المسلم أو المؤمن فغسل وجهه خرج من 
وجهه كل خطيئة نظر إليها بعينيه مع الماء. أو مع آخر قطر الماء. فإذا غسل يديه خرج من يديه كل خطيئة كان بطثتها 
يداه مع الماءء أو مع آخر قطر الماء. فإذا غسل رجليه خرجت كل خطيئة مشتها رجلاه مع الماء. أو مع آخر قطر الماء 
حتى يخرج نقيا من الذنوب)» ينظر: صحيح مسلم 215/1 
6 أآثرالذلالة النحوية واللّغوية في استنباط الأحكام من آيات القرآن التشريعية: عبد القادر عبد ال رحمن السعدي ص168. 


إككا| 


-4 


اليل 


العرب تعطف الشيء على الشيء إذا قرب منه من وجه وإن بعد عنه من وجوه مراعاة لذلك 
الوجهء وذلك نحو قول الشاعر: (من مجزوء الكامل) 


ورأبت زوج كفي الوفى متقنلداس يفاورمحع 8" 


فقد عطف الرّمح على السيف مع أن الرّمح لا يتقلّد. لكنّه لما كان مشتركا مع السيف في كونه 
سلاحا جاز عطفه عليه. وفي هذا يقول الإمام الغزالي في عطف الأرجل على الرؤوس: (فكذلك 
إمساس الماء بطريق الغسل قريب من إمساس الماء بطريق المسح فعطف عليه. لا لكونه تممسوحا 
بدليل ذكره الكعبين) '7. 

ما يؤكد عدم عطف (أرجلكم) على محل (رؤوسكم) أن الله تعالى قال في آية التيمّم: « فَأْمْسَحُوأ 
وجُوهِكُمَ وَأيْدِيَحْ 4 . ولم يقرأ أحد بنصب (أيديكم) عطفا على محل (وجوهكم). بل قرأها 
الجميع بالجرٌ عطفا على اللفظ. واللفظان في آية التيمّم وآبة الوضوء سواءء. (فلمًا اثفقوا على الجر في 
آية التيمّم مع إمكان العطف على المحل لو كان صواباء علم أن العطف على اللّفظ ولم يكن في آية 
التيمّم منصوبا معطوفا على اللّفظ كما في آية الوضوء)”". ولكن لَا كان في آبة الوضوء منصوباء 
وهو قوله: (وجوهكم وأيديكم إلى المرافق) كان العطف عليه. 

إن القول بغسل الرجلين تماشيا مع مقتضى العطف الذي يستوجب النُصب لا يمكن أن يلغي مسح 
الرّجلين في بعض ال حالات. وهو الذي مكن الفقهاء من استنباط حكم المسح على الجبيرة والخفين. 
لأن الرّجلين معهما في حكم من سلم من التجاسة ولما تعدّر نزعهما لضرورة ما وجب المسح 
عليهما؛ لأنْ المغسول قد نال نصيبه من النظافة قبل غسلهماء وهما عند المسح أخذا حكم الفرع 
الذي يتناقص عنده ما يجب أن يكون للأصلء ولئن كان المسح في لغة العرب يعني الغسل والنضح 
معا'” / فهنالك فروق دلالية كاشفة عن حدّ كل لفظ حتّى وإن تقاريا في المعنى عند الاستخدام بما 


البيت ينسب إلى عبد الله بن الزبغري؛ ينظر معجم شواهد العربية: عبد السّلام محمد هارون. ص100. ط3. 2002, 
مكتبة الخائجي. القاهرة. مصر. وهو بلا نسبة في معاني القرآن: الفرّاء!/ 88. والخصائص: ابن جني2/ | 43. 

المنخول: الغزالي ص 203 

المائدة6 

مجموعة الفتاوى: ابن تيمية 78/21 

الكليّات (معجم في المصطلحات والفروق اللغوية): أبو البقاء الكفوي. ص 859. ط2, 1998. مؤسسة الرّسالة 


ناشرون. بيبروت. لبنان. 
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بما يوجبه السياق الأّغوي. وباعتماد منهج التحليل التكويني ''' تتّضح الملامح الدّلالية المشكلة لمعنى 
كل لفظء ويعنينا هنا تحديد ملامح الفرق بين المسح والغسل: 


' (+) إمرار اليد على العضو المغسول 
(+) بوساطة الماء 
(+) تكرار الحركة 
(+) الدلك والعرك 
(+) كمية أكبر من الماء '2) 
(+) استيعاب العضو المغفسول 
(+) إمرار اليد على العضو الممسوح 
(+) بوساطة الماء 
(-) تكرار الحركة 
(-) الدلك والعرك 
(-)كمية أكبر من الماء (أي الاققتصاد في الماء) 
(-) استيعاب العضو الممسوح 


2- وجوب الفسل: 

قال تعالى: © وَإِنَكُُمَ جَنُبا مَاطهّوُوا 74 ': لا انسعت دائرة المعاني في آية الوضوء وشملت أغلب 
الألفاظ التى تنحصر في الدّلالة على أحكامه؛ ورد النْص مقتضبا في وجوب الغسل الذي هو في الحقيقة أعم 
من الوضوء؛ لأئه يعم الجسد كله فيكون الوضوء حينئذ صورة مصمّْرة عنه. فهو منحصر في أعضاء بعينهاء 
وكما رض الوضوء لأداء عبادة الصّلاة. كان الشأن كذلك بالنّسبة للغسل الذي يستهل به المرء دخوله إلى 
الذبن أوّل مرة. ثم يعاوده متى ظهرت موجباته التى ثلزم المرء على أن يأتيه لكي تصح عبادة الصلاة. أما في 
غيرها من العبادات كالزكاة والصوم والحج فالغسل أنيّ بوجوبه في الحج. مستحب في الصوم. ولا جناح 
على المزكي إن لم يكن متوضئا أو مغتسلاء والملاحظ في لفظي الوضوء والغسل أن الأوّل منهما خاص يدل 
على شيء محدد ظهر مع ظهور الإسلام لاقترانه بفريضة الصّلاة عامة. أما الغسل فيمكن أن بدلٌ على أي 
شكل من أشكال الاغتسال قصد النظافة والتخلّص من الأدران: غير أن معنى هذا اللفظ سُرعان ما 


١‏ ينظر إجراءات نطبيق هذا المنهج وقواعد استخدامه؛ علم الذلالة: أحمد مختار عمرء ص 121., ط5؛ دت. عام الكتب. 
القاهرة. مصر. 

2520 هناك من ميّز بين الغسل والمسح بالنظر إلى كميّة الماء فحسب؛ ففي الغسل لا بدّ من سيلان الماء خلاف المسح الذي 
يكفيه البلل؛ ينظر: مجمع البيان: الطبرسي 3/ 206. 

15 المائدة6 
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تخصّص عندما تقيّدت دلالته بالعبادة؛ فإذا أطلق لفظ الغسل انقدحت في الدذهن صورة معيّنة تحكمها 
ضوابط شرعية عند الأداء. فعموم لفظ الغسل إذا ما رجع إلى أصل الفعل لا يمكن أن يتخصّص إلا إذا 
ارتبط بعبادة الصلاة. وهي ملمح دلالي كما هي عليه الحال في الفقه الإسلامي يزول بزوالها معنى الغسل 
الشرعي. الذي حُدّد بكيفيات أدائية وأحكام فقهية مبسوطة في كتب الصناعة. 

أمَا نص الآية التي تضمنت أحكام طهارة الغسل فقد حوى لفظين رئيسين عليهما مدار التأويل 
اللُغوي واستنباط الأحكام عند قراءتهما. موصولين بفعل الشرط وجوابه؛ فقوله تعالى: «إوَإِنَكُكُمَ جنُبًا # 
صريح المنطوق يبيّن أن الجنابة شيء طارئ على المرء يفسد عليه طهارته. ما يستوجب اغتساله تخلّصا منها. 
لكن أي معنى يمكن أن يشتمل عليه هذا اللّفظ عند إطلاقه في لغة العرب. 

ف (الجنابة: النِي» وقد أجْنَب الرجلُ وجَنُب أيضاً. بالضم. وجَنِب وتجَنئُب. قال ابن بري 
(ت582 ه)''' على قوله جَنْبْ. بالضم. قال: المعروف عند أهل اللغة أجْنَبْ وجَنِبْ بكسر النون وأجكب 
أكثر من جنب" ومنه قول ابن عباس رضي اللّه عنهما. (الإنسان لا يُجْنِبُ والثوب لا يُجْنِبْ والماءٌ لا 
يُجْنِبْ والآرضصُ لا تُجْنِبْ)'". وقد فسّر ذلك الفقهاءً وقالوا: (أي لا يُجْنِبْ الإنسان مُماسة الجئب إِياه 
وكذلك الثوب إذا لبسّه الجتب لم يَنْجْسَء وكذلك الآرض إذا أفضى إليها النْبْ لم تنجس. وكذلك الماءً إذا 
عَمّس الخئُبْ فيه يذه ل يَنْجْسْ. يقول: إن هذه الآشياء لا يصير شي منها جْنباً يناج إلى الفسئْل للامسةٍ 
لنب إيّاها) ”". قال الأزهري: (إنما قيل له جنب لآنه هي أن يقرب مواضع الصلاة مال يَتَطْهْر) ”5 
َتَجَيّها وأجتب عنها أي تتَحّى عنها؛ وقيل: لُجائبتِه الناسَ ما ل يَخْتَسِل. 

والرجل جُمْبْ من الَنابةِ. وكذلك الاثنان والجميع المؤْنّث. كما يقال جل رضا وقومٌ رضأ وإنها 
هو على تأويل ذوي جنب فالمصدر يَقَومْ مام ما أَضِيف إليه. ومن العرب من يُكنّي ويجِمَعٌ المصدر بمنزلة 
اسم الفاعل. وحكى الجوهري (ت398ه)*: (أجْنَب وجَنُب؛ بالضم. وقالوا: جتان وجناب وجنُبُونَ 


''26 هو عبد الله بن بري بن عبد الجبّار المقدسي المتوفى 582ه عام بالعربية. ولد ونشا بمصر. له (شرح شواهد الإيضاح) 


و(غلط الضعفاء من الفقهاء). و(حواش على صحاح الجوهري؛! ينظر ترجمته. إنباه الرواة: القفطي2/ 83 وبغية الوعاة: 
السيوطي 34 

2053 ينظر حواشي ابن بري على الصّحاح: الجوهري 90/1. 

0053 ينظر مصنف ابن أبي شيبة1/ 159 والنهاية في غريب الحديث والأثر: ابن الأثير 1/ 302 

997 المصدر السابق1/ 302 

15> تهذيب اللّغة: الأزهري]1!18/1. 

"2 هو أبو نصر إسماعيل بن حماد الجوهري. المتوفى0398. من آثاره: (تاج اللّغة وصحاح العريية)؛ (عروض الورقة). 
(المقدّمة في النحو). ينظر ترجمته: دمية القصر: الباخرزي3/ 21490 نزهة الألباء في طبقات الأدباء: الأنباري ص 298. 
إنباه الرواة: القفطي2/ 229. 
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وجات”!'. قال سيبويه: كُسرَ على أفعال كما كُسَرَ بَطَلّ عليه. جين قالوا أنْطال» كما انْفَقَا في الاسم عليه. 
يعنى نحو جَبَل وأجبال وطُنُبٍ وأطْناب'*. ولم يقولوا جْنْبة. وفي الحديث: (لا تَدْخُل الملائكة بَيْنَأْ فيه 
جنْبْ)”'. قال ابن الآثير: (النُب الذي يَحِبْ عليه الُسْل بالجماع وخخُروج المي. وأجتب يُجْنِبْ إجنابا. 
والاسم الجنابة. وهي في الآصل البعْدُ. وأراد بالجتب في هذا الحديث: الذي يرك الاغتسال مِنَّ الْجَابةٍ عادة. 
فيكون أكثر أوقاته جْنْبأُ. وهذا يدل على قَلَةِ دينه وحَمُبْثْ باطِنِه. وقيل: أراد بالملائكة ههّنا غير الحَفَظَة. 
وقيل: أراد لا تحضره الملائكة بخير) 0 

فلئن كانت هذه التصوص ل تحدّد معنى الجنابة إلا بالمفهوم الذي أضفاه الشرع على اللّفظ. فهي 
بذلك قد اوضحت ضمنيا أن هذا الّفظ بحروفه ومايدلَ عليه شرعالم يردفي كلام العرب قبل مجيء 
الإسلام؛؟ أي أن الشرع الحنيف هو الذي استحدثه للدّلالة على حالة معينة يكون فيهاالمرء غير طاهر. 
وتركيب النفي في قولنا: (فلان غيرٌ طاهر) يمكن أن يكون هو المستعمل في كلام العرب قبل الإسلام في حالة 
الوصف بعدم الطهارة. وأثناء مراجعة الدواوين الشعرية و المعاجم اللّغوية لم يرد هذا الٌفظ عند ناثر أو 
شاعر قبل مجيء الإسلام, إلآ ما كان تضمينا للمعنى لا ذكرا للفظ بعينه. وإن كان ابن هشام (ت 
8ه صاحب السيرة المعروفة قد أورد هذا الفظ في مصئفه نقلا عن قائل قاله وهو لم يعتنق الؤإسلام 
بعد . أي أنه كان في جاهليته؛ روى ابن هشام عن جماعة من الذين نقل عنهم متون سيرته (أنْ أبا سفيان بن 
حرب”” حين رجع إلى مكة ورجع فل قريش من بدر نذر أن لا يمس رأسه ماء من جنابة حتى يغزو 


351 الصحاح: الجوهري90/1 

017 الكتاب: سيبويه3/ 570 

230 ونصّالحديث كاملا: (لا تدخل الملائكة بيتا فيه جنب ولا كلب ولا صورة). ينظر: المسند: الإمام أحمد]/ 83. مسند 
البرّار: ابو بكر أحمد بن عمرو بن عبد الخالق البزار. تحقيق: محفوظ عبد الرحمن زين الل 1/ 83. ط!اء 1409ه. مكتبة 
العلوم والحكم. المينة المنورة. السعودية. 

57 النهاية فيخريب الحديث والأثر:ابن الأثير !/ 302 


3 هو أبو محمّد عبد الملك بن هشام بن ايوب الحميري المعافري؛ المتوفى سنة 18 2ه كاتب سير ومؤرّخ بصري. كان عاما 
بالأنساب واللغة وأخبار العرب. عاصر الشافعي والتقى به في مصرء من آثاره: (سيرة ابن هشام) وهي مختصر سيرة أبي 
إلى 


هو صخر بن حرب بن أميّة بن عبد شمس بن عبد مناف أبو سفيان القرشي الأموي المشهور باسمه وكنيته. وكان يكنّى 
ذلك بحسب الاختلاف في سنة موته. وهو والد معاوية. ينظر ترحمته: معجم الصحاية: ابن قانع 2/ ١19‏ والإصابة: ابن 
حجر ة3/ 412. 
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محمدايك) '',. ولا كانت رواية النثر تختلف عن رواية الشعر من حيث الحفاظ على الألفاظ نفسها كما 
وردت. يبقى التص بذلك محل شك في كون قائله أورده بتنك الألفاظ لا غيرها. 

أما عن متعلّق الشرط عند حدود جوابه في قوله تعالى 8 مَطكَرُواْ #. فيكاد يكون اعم الألفاظ عند 
المقارنة بينه وبين لفظ الجنابة والغسل. إذ أن الحتمل عند إيراد لفظ الجنب الدّال على درن ما أو حدث هو 
أن يصاحبه لفظٌ (فاغتسلوا). فكيف يتم فهم اللّفظين ضمن دائرة الاحتواء. فهل إن الطهور بمعنى النظافة 
يمكنه أن يشتمل على الوضوء والغسل. وهذا ما هو وارد على جهة العموم؟ لكن التخصيص هنا عند قوله 
(فاطهروا) لم يفهم منه عند الفقهاء إلآ الغسل. وهذه الوجهة في الفهم سببها كما هو واضح أن ما قبل هذه 
الآية تضمّن الإشارة إلى عبادة الوضوء. فبقي بذلك الشطر الثاني من الطهور وهو الغسل. وما ورد عليه 
الثفظ في هذه الآية جاء بصيغة التضعيف في قوله: (فاطهروا) لتقارب الزيادة في (اغتسلوا). ونظير هذا 
الأمر الذي يوجب الغسل قوله تعالى: ولا جب عاك سَبِيلٍ عي تَدتيِنُوَا 4 '. فالمعنى مكافئ دلاليا لهذا 
الذي نحن بصدد شرحه؛ إذ كان ظاهره قبل تحكيم الآراء الفقهية في قوله: 8« وَإِنَكُِحُمْ جتُبًا مَأعَهَرُوا © فكما 
هو واضح فقد تجاوب الفعلان في الدّلالة على الحركة نفسها الموجبة للحدث ذاته. إذ إن (اطهروا) بصيغة 
الأمر وافقت في معناها الفعل المضارع (تغتسلوا)؛ فهو إن كان على جهة الإخبار فوجهته وجهة الأمر 
بالوجوب. وسيئّضح هذا التقارب الدلالي أكثر عند شرح آية النّساء في موضعها في هذا البحث لاحقا. 

و الطهارة في اللّغة تعنى كما ورد في المعاجم: (الطاء والهاء والراء أصلّ واحد صحيح يدل على 
نقاء وزوال دئس. ومن ذلك الطهر: خلاف الذئس. والتطهر: التدرّه عن الذم وكل قبيح؛ وفلانٌ طاهر 
الئياب. إذا لم يدئس. قال امرؤ القيس (من الطويل): 


ثياب بني عوفي طَيّارى نقيَةٌ وأوجْهُهم عند المسافر هران" 


والطهور: الماء'”. قال تعالى: ط وَعْوَ الِىَ أَرسَلَ اليم درا بت يَدَىْ مَحْمَيوء وَأنَاينَ اّمل مآ 


50 


هوا #4 


"001 السيرة النبوية: أبو محمد عبد الملك بن هشام بن أيوب الحميري المعارفي. تحقبق: طه عبد الرؤوف سعد. 10/3 3. طاء 
1 جاه دار الجيل. بيروت. لبنان. 


42 النساء3ك4 
55 ديوانامرئ القيس ص 169 
4 


معجم مقاييس اللغة: ابن فارس 3/ 428 
133 الفرقان48 


138 


وجاء في القاموس: (الطْهْرٌ بالضم: ئُقِيضُ النّجاسة. كالطهارَة طَهْر كنَصرٌ وكرّم فهو طاهرٌ 
وطهرٌ وطهيرٌ جمع اطهارٌ وطَهارَى وطْهرون. والآطهار: أيامُ طهر المراة. طهَرَت وطَهُرّت: القطع ذَمُهاء 
وَاعْتَسلَتْ من المِيْض وغيره. كتَطَهّرت. وطَهْرَهُ بالماء:غْسَلَه به. والاسم: الطُهْرَة بالضم. والمطهرَة بالكسر 
والفتح: إناءً يَُطهُرُ به والإداوة وبيت يُتَطْهّرٌ فيه. والطَهُور: المصْدَرٌ واسمٌ ما يُتَطَهرُ به. أو الطاهِرٌ المطْهّر 
وطْهْرَك كمنعه: أبْعَدَه. وَالنُطَهْرٌ: الَترُهُ والكفُ عن الإثم. واطْهْرٌَ اطْهّرأَء أصْلهُ طْهْرَ طهر أَدْغِمَت النَاءُ في 
الطاء. وَاجِتُلِبَتَ ألِفْ الرصل) ''". قال جرير بن عطية (ت110ه)'/ (من الوافر) : 


وَمَاقفَرَا الم صل ليِي؛ وَلامَس الطّمُْورَوَلا ال سوا( 


فعند ذكر هذه المعاني المتساوقة التي ترد معا في التصوص وتكون متقاربة لا بذ من تحديد الفرق 
بين تطهر واغتسلء وأيّهما يكون الهدف منه النظافة. أو أن أحدهما يشمل الظاهر والباطن وما هو مادي 
ومعنوي. والثاني منهما لا يكون إل للحدث الذي يستوجب إزالته وتتحقق بذلك النظافة منه””؛ لأن الذي 
أدَى إلى مثل هذا التقارب في المعنى إن لم يكن تطابقا كليًا عند قراءة قوله تعالى: «إوَلَاجُنُمَا لَاعَابِقِ سَبِيلٍ حَقٌّ 
تلوأ 6”' مقارنتها مع قوله تعالى: «وَإِنَكُنُمَ جْنبا َاطهَرُوا © الواردة في المائدة. فاختلاف اللّفظين 
(فاغتسلوا) و(اطّهروا) يوحي بوجود فرق بين الجنابة الأولى والجنابة الثانية. غير أن ظاهر النصين يجيل إلى 
ترادف مطلق بين اللفظين الأولين حتّى يتوافقا مع معنى الجنابة مطلقاء فالمعنى واحد وإن كان ثمَّة لاف 
بينهما من حيث العمومٌ والخصوص؛ فالطهارة أعمّ من الاغتسال. لأن اللفظ الأول أوسع في الدّلالة على 
المعنى من الثاني الذي هو حركة إمرار الماء على الشيء المغسول بدلك”©. 


152 القاموس المحيط: الفيروز آبادي2/‎ 5١ 

“6 جرير بن عطية بن حذيفة الخطفي بن بدر الكلي اليربوعي من تميم من شعراء النقائض المتوفى 10 ١ه‏ ينظر ترجمته: 
طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي 374/2 والشعر والشعراء: ابن قتيبة!/ 456. 

ديوان جرير؛ شرح: محمد بن حبيب؛ تحقبق: نعمان أمين طه . ص25 3, دطء 1996؛ دار المعارف. القاهرة؛ مصر. 

17 الفروق اللّغوية: ابو هلال العسكري ص 295 

1 النساء3ك 

ل معجم المصطلحات والألفاظ الفقهية: محمود عبد الرحمن عبد المنعم2/ 439 
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3 - مشروعية التيمم: 

هناك ثلاث أحوال للمتطهر عند إرادة الاستعداد للعبادة أو أنه في محل القيام بها وأداء فرائضها؛ 
فهو إمّا متوضئ حيث يغسل أعضاء بعينهاء أو مغتسل؛ أي متطهر من الجنابة حينما يعمّم الماء على كامل 
جسده مدلكا له. والحال الثالثة أن يكون متيمّما ما بنيّة الوضوء أو بثيّة الغسلء فهو أي التيمّم ينوب 
منابهما عند حصول موجب من موجباته. وهي أربعة ذكرت في آبتي النساء والمائدة: 


1-3 موجبات التيمم: 

قال تعالى: « وَإِنَكدئم تهج أوْعَلَ سَسَرٍ أو جسآه عد من ين التابط أو لمس ينا كلم يَجدُوا مَك قتَيْسَمُوا 
صَعِيدَ طِيبًا #''': اشتملت الآية على أربعة موانع توجب التيّمم عند أداء العبادة في حال عدم القدرة أو 
انعدام الماء. لكن أي مرض يوجب التيمّم؟ وقس على ذلك معنى السّفر ومقدار ملامسة النّساء. 


1-1-3 المرض موجب من موجبات التيمم: 

تقدّم المرض الأسباب المبيحة للتيمّم حيث ورد مطلقا غير مقيّدد فأي مرض يوجب التيمّم إذا ما 
روعيت مساحة المعنى في هذا اللّفظ عند إطلاقه على الوجه الذي ذكرته الآية, لأنَ المرض في اللّغة كما جاء 
في المقاييس: (مرض الميم والراء والضاد أصلّ صحيح يدل على ما يخرج به الإنسان عن حدّ الصّحة في أي 
شىءٍ كان منه العلّة) 2 وورد في القاموس: (الْمرَض: إِظْلامُ الطبيعةٍ. واضْطرابُها بعد صفائهًا 
واعتدَاله). 

فالملاحظ من النّصين أن المعاني اللّغوية للفظ (المرض) دلت على أنه تغيّر يطرأ على الجسم فيغيّر 
طبيعته من حال العافية إلى حال السّقم. ما يشعره بالفمّيق وعدم الرّاحة لوجود شيءما يميه عن غيره 
سلباء فكان هذا المعنى موافقا لما ورد عليه الإطلاق في نص الآية لكي يكون بذلك أي مرض موجبا للتيمّم 
وهذا ما قال به المالكية””. إلا أنّ غيرهم من فقهاء الجمهور قيّدوا اللّفظ بأن جعلوه دالاً على أنواع معيّنة 
من المرض تبيح التيمّم. وهذه الأنواع أشار إليها السايس بقوله: (إِنْ المرض أنواع: الأول ما يؤدي استعمال 
الماء فيه إلى التلف في النفس أو العضو بغلبة الظن أو بإخبار الطبيب المسلم الحاذق. وفي هذه الحالة يجوز 
التيمّم بائفاق. والثاني ما يؤدّي استعمال الماء معه إلى زيادة العلة أو بطء المرض. وفي هذه الحالة يجوز التِيمّم 


1 النساء43 والمائدة6 

المقاييس في اللّغة: ابن فارس 5/ 311 

30 القاموس المحيط: الفيروز آبادي 2/ 525 
1 أحكام القرآن: ابن العربي 1/ 561-560 
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عند الحنفية والمالكية وهو أصح قولي الشافعي لما روي عن جابر بن عبد اللّه أنه قال: (خرجنا في سفر 
فاصاب رجلا منا حجر في رأسه فشجّهء ثم احتلم فخاف من زيادة العلّة إن استعمل الماء: فقال لأصحابه: 
هل تجدون لي رخصة في التيمّم؟ قالوا: ما نجد لك رخصة وأنت تقدر على استعمال الماء. فاغتسل ئم 
ازدادت علته ومات؛ فقدمنا على رسول الله ييه فعلم بما حصل. فقال ن*: قتلوه. ألا سألوا إذ م يعلمواء 
فإئما شفاء العيّ السؤال. نما كان يكفيه أن يتيمّم) ”'". 

الثالث: ما لا يخاف معه تلف ولا بطأ ولا زيادة في العلة من اسبتعمال الماء. وفي هذه الحالة 
يرخص له في التيمّم وعند المالكية يجوز التيمّم لإطلاق النّص. الرّابع: أن يكون المرض حاصلا لبعض 
الأعضاء. فإن كان الأكثر صحيحا وجب غسل الصحيح ومسح الجريح ولا يجوز التيمّم. وإن كان الأكشر 
جريحا يجوز التيمّم وهذا مذهب الحنفية'”» وعند الشافعية يغسل الصحيح ثم يتيمّم مطلق'”' وعند المالكية 
جاز له التيمّم مطلقا. 

فما حدّده الشيخ السايس من أنواع للمرض لا يعدو أن يكون تحرّزا واجتهاداء لعدم وجود أدلة 
تقيّد إطلاق لفظ المرض في الآية. وممًا لا شك فيه أن المرض الذي يكون مظهره جرحا غائرا هو حتما 
موجب للتيمّم بوصفه أولوية, لأنه عذر كاف لمجانبة الماء عند الوضوء أو الغسل. يقول الشنفرى معبّرا عن 


حالة مرضية كهذه (من الطويل): 
لَمَاحَت بك #دس يْحَةُ ثم راج ال انين المريض ذي الراحا 5 كارن 


يسقط عنه العبادة نفسهاء فما بالك باستعمال الماء الذي يزيد من غور جرحه والتهابه. فالتيمّم في حقه بيّن 
ظاهر لقوله تعالى: «اعَا يُرِِدُ الله لِسجصَلَ عَلِتِحكُم يِنْ حَرْج وَلكن يرِيدُ ليطْهرَكُم وَلبْعمَ يَمَتَهُ عَيِكحْ كسك 
ٍ رت #'”. لكن الخلاف واقع في معنى المرض عند أي حالة من حالاته التي يحدث فيها تغيّر في 


''1 المستدرك على الصحيحين: الحاكم النيسابوري!/ 285 
057 أحكام القرآن: الحصّاص2/ |46 

00 أحكام القرآن: الحراسي 3/ 48 

05 تفسير آيات الأحكام: السايس 1/ 354-352 

15 ديوان الشنفرى ص42 
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الجسم. حتّى لو كان المرض ناشئا عن ألم من شوكة أو لدغة زنبور, لهذا كان التعدّد في الأحكام الفقهية عند 
علماء المذاهب. لاسيما ولفظ المرض في الآية ينّسع لكل ذلك. 

والمسألة الثانية التي أوجبت الخلاف الفقهي عند قراءة لفظ (المرض) في بداية هذه الآية هي: هل 
أن الملرض هو نفسه الموجب للتيمّم بوصفه دالا على عدم القدرة, أم أن المريض يخضع للشروط نفسها التي 
يخضع ها المسافر وغيره من الذين أبيح لهم التيمّم؟ فثنائية الخلاف التى تضمتتها الآية من خلال قراءة 
الفقهاء لها هي: هل يجوز للمريض الذي يجد الماء ولا يستطيع استعماله أن يتيمم؟ حيث ذهب الجمهور إلى 
آله يجوز له التيمّم ما دام لا يستطيع استعمال الماء. وذهب عطاء إلى آله لا يجوز له التيمّم''". 

احتج الجمهور على مذهبهم بأنْ الفضمير في قوله: (فلم تجدوا) عائد على المسافر ومن ذكر بعده 
في الآية فقط. فلا يشمل شرط عدم إيجاد الماء المريض, لأنّ في الكلام صفة محذوفة والتقدير: وإن كنتم 
مرضى لا تستطيعون استعمال الماء. نجملة (لا تسنطيعون) في محل نصب صفة ل (مرضى). وهذه الصفة 
المقذرة قد أخرجت المريض من اشتراط عدم وجود الماء في إباحة التيمُم؛ فيبقى الضمير عائدا على المسافر 
ومن بعده فقط. ويكون عدم وجود الماء شرطا في جواز تيممهم. وحيئذ يصير معنى الآبة: وإن كنتم 
مرضى لا تستطيعون استعمال الماء فتيمّمواء أو على سفر أو مُحدثين فلم تجدوا ماء فتيمّموا. 

ورأى صاحب الرأي الثاني أن الضمير في (تجدوا) يعود على المريض والمسافر ومن بعدهماء ولا 
حذف في الكلام'”؛ وحينئذ يبقى انعدامٌ الماء شرطا في إباحة التِيمّم لهم أنَا إذا وجد الماء فلا يصح تيمّمهم 
ولو كان المريض لا يستطيع استعماله. 

والرّاجح هو ما أشار إليه الجمهور لأن الضمير وإن كان عائدا على جميع المذكورين إلا أن حال 
المريض يرجح تقدير جملة الصفة التى تخرج المريض من عود الضمير إليه. فالمعروف من حال المريض أله فد 
لا يسنطيع استعمال الماء. وحذف الصّفة وإن كان قليلا إلا أن النّحاة أجازوه عند قوّة دلالة الحال عليهاء 
فقد نقل ابن يعيش عن سيبويه أن الصفة قد تحذف في مثل قوهم: (سير عليه ليل). ويقصدون ليلا 
طويلا'”. وورد مثل هذا الحذف في مواطن أخرى من القرآن الكريم نحو قوله تعالى: «ا تُدَمَرَكلَ توم مر 
ريب 4 » أي: كل شيء سُلّطت عليه””. واستشهد ابن جني وغيره لذلك أيضا بقوله ي3: (لا صلاة لجار 


13١‏ بدايةالجتهد ونهاية المقتصد: أبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن أحمد بن رشذء وبهامشه: السبيل المرشد إلى بداية 
الجتهد ونهاية المقتصد. شرح وتحقيق وتخريج: عبد الله العبادي. [/ 147. ط!. 1995. دار السسّلام. القاهرة. مصر. 

9 المصدرئفسه [147/1. 

0057 الكتاب: سيبويه[/ 226 وشرح المفصّل: ابن يعيش 3/ 63 

الأحقاف25 

0157 الخصائص: ابن جتي2/ 372 و مغني اللبيب: ابن هشام2/ 166 وهمع الموامع: السيوطي2/ 20! 


142 


المسجد إلا في المسجد) '''. أي؛ لا صلاة كاملة أو فاضلة؛ وقد تمت الإشارة إلى أن العجز عن استعمال الماء 
الذي هو حال المريض يقوّي جواز حذف الصفة في هذه الآية. وييقى عدم وجود الماء شرطا في صحّة تيمم 
المسافر والمحدثين فقط'*. كما سيتّضح ذلك لاحقا. 


2-1-3: السفر موجب من موجبات التيمم: 

ومما تضمّنته الآية من مبيحات التيمّم السّفر, إلآ أن لفظه فيها غير محدّد كما هو شأنه في الصيام 
وصلاة القصر. فهذء الأحوال الثلاثة التي ذكر فيها السفر وتعلّق به حكم شرعي دونما إشارة إلى نوع السّفر 
ومدته ومقداره » أوجب الخلاف عند الفقهاء لاجتهاد كل واحد منهم قصد إعطاء أحكام شرعية تتناسب 
مع تحديدهم للأبعاد الثلاثة في السّفر نوعا ومدّة ومقداراء والسّفر بفتحتين في اللّغة: (قطع المسافة. ويقال 
ذلك إذا خرج للارتحال أو لقصد موضع فوق مسافة العدوى والعدوى طلبك إلى وال ليعديك على من 
ظلمك لأنّ العرب لا يسمّون مسافة العدوى سفرا) '”,. قال أعشى قيس (من البسيط): 

ومسافراً س قفرا بي دا لاب ؤوب بب هام سافر 

وفال الفيومي (ت770ه)””: (أقل السّفر يوم. والجمع: أسفار...واصل المادة الكشف. وقيل: 
السّفر هو الخروج المديد) '©. 

وني الاصطلاح: (السفر: هو الذروج على قصد قطع مسافة القصر الشرعية فما فوقهاء أو الذروج 
بقصد المسير من محل الإقامة إلى موضع بينه وبين ذلك الموضع مسيرة ثلاثة أيام فما فوقها بسير الإبل ومشي 
الأقدام. والسفر الذي تتغيّر به الأحكام أن يقصد الإنسان موضعا وبين ذلك الموضع مسيرة ثلاثة أيام 
ولياليها بسير الإبل ومشي الأقدام) '"'. قال النابغة الشيباني (من البسيط): 


3 المستدرك على الصحيحين: الحاكم النبسابوري1/ 373 وسئن البيهقي الكبرى: البيهقي3/ 57 

167 أثر الدلالة النحوية واللّغوية في استنباط الأحكام من آيات القرآن التشريعية: عبد القادر عبد الرّحمن السعدي ص174- 
75 

“1 الصحاح:الجوهري 589/2 

ديوان أعشى قيس ص105. 

2007 هو أحمد بن محمّد بن علي الفيومي. أبو العبّاس المتوفى 770ه صف (المصباح انير في غريب الشرح الكبير)؛ بنظر 
ترجمته: الدرر الكامئة: ابن حجر العسقلاني 1/ 372. وبغية الوعّاة: جلال الدذين السيوطي 1/ 386. 

المصباح المنير: الفيومي ص 168 

005 ينظر معجم المصطلحات والآلفاظ الفقهية: حمود عبد ال رحمن عبد المنعم2/ 272 والكليّات: أبو البقاء الكفوي 
ص!١5.‏ 
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رَامتخيري قافل الركبان واتفظري أوب المسَائر إن ريما وَإن سر" 

فما ذكرته المعاجم من معان لغوية للسّفر لا يكاد أن يبين إل عن تخالفة معنى الحضر؛ أي أن 
المسافر لا يكون كذلك إلا إذا غاب عمّن ألفهم والفوه في مجتمع ماء أمَا عن مسافة السّير فهي قياس على 
المذة الزمنية البى قرت بثلاثة أَيَام على الأرجح . ويوم عن بعضهم. وهذا الفرق في التّحديد هو الذي أدَى 
إلى الثْباين في الحكم؛ حيث إن طول السّفر وقصره موجب للتيمّم عند الفريقين”7؛ وهناك من يسرى أن 
العبرة ليست بالسّفر في حدّ ذاته وما العبرة بفقد الماء الذي يكون عادة عند الناي عن الحواضر”". وذكر 
السفر ضمن مبيحات التَيمّم لا يعنى أن الحضر لا يجوز فيه التيمّمء لهذا كان للسَُفر القصير مقصد من 
مقاصد تشريع اليم إذا ما فقد اماء. 

لكن وكما هو ملاحظ من خلال ما تمّ توضيحه في مسألتي المرض والسّفر فإئهما اخنّصًا باحكام 
جمعتهما مع أحداث عينية من نواقض الوضوء والغسل في العادة. فكيف تم الجمع بين المبيحات الأربع في 
نص الآية واختلافهم ظاهر بيّن؟ أي بين المرض والسّفر من جهة. وقضاء الحاجة وملامسة النّساء من جهة 
أخرى. قال الزتمخشري: (فإن قلت: كيف نظم في سلك واحد بين المرضى والمسافرين وبين المحدثين والمجنبين. 
والمرض والسفر سببان من أسباب الرّخصة: والحدث سبب لوجوب الوضوء. والجنابة سبب لوجوب 
الغسل؟ قلت: أراد سبحانه أن يرخص للذين وجب عليهم التطهر وهم عادمون الماء في النيمّم بالتّراب. 
فخص أوَلا من بينهم مرضاهم وسفرهم لأئهم المتقدمون في استحقاق بيان الرّخصة فسم بكثرة المرض 
والسّفر وغليتهما على سائر الأسباب الموجبة للرّخصة: ثم عم كل مسن وجب عليه التطهّر وأعوزه الماء 
لخوف عدو أو سبع أو عدم آلة استقاء أو إرهاق في مكان لا ماء فيه أو غير ذلك مما لا يكثر كشرة المرض 
والسّفر)”"". فالعذر الذي أوجب اجتماع أسباب الرّخصة في المرض والسّفر وإتيان الغائط وملامسة النّساء 
هو عدم القدرة على استعمال الماء لعجز أو خطر محدق بمكان تواجده. أو العدامه أصلا في محل إتيان الحاجة 
أو بالفرب منها عند حدود المسافة الشرعية؛ أو أن بنشاأ ضررٌ بسبب الماء إن تم الاغتسال به إذا ما حدثت 
عملية الجماع أو ملامسة النُساء بشهوة موجبة للغسل. وهذا من العذر الذي يشترك فيه من اتى الغائط 
لقضاء حاجته في كونه عاجزا عن استعمال الماء في الحالتين؛ حالة بُعده وحالة الخوف من الضّرر المؤدّي إلى 
المرض. فعند خخروج المرء عن حدّ الاستطاعة والقدرة في هذه المبيحات الأريع لما يعتريها من نقص وعجز في 


ديوان النابغة الشيباني ص | !| 

5 يرى اثالكية والشافعية بأنّ قصر السفر موجب للتِيمّم حال فقد الماء؛ ينظر: أحكام القرآن: ابن العربي |/ 563 وأحكام 
القرآن: إلكيا الحراسي 2/ 462. 

05 تفسير آيات الأحكام: محمد علي السايس2/ 292. 

93 الكشاف:الزمحشري|/529. 
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أحوال ا حضر والسّفر يكون ا حكم الفقهي نفسه. حيث يجري مجرى التشريع في ا حالات السّابقة لما لما من 
متعلقات تربطها من عدمية وخوف وضرر وغيرها. 


3-1-3 قضاء الحاجة موجب من موجبات التيمّم: 

يكاد أن يكون الحدث من خخروج ربح أو بول أو تبرّز من أسباب نقض الوضوء. على كونها 
أحداثا ظاهرة لا اختلاف في عينيّة وجودها وأثرها الذي يستدل به على وفوعهاء. لهذا كانت أصلا لغيرها 
من الأحداث على ألها جنابة أصيلة تخرج المرء من حال الطهر إلى حال لا يصع معها إتيان موضع الصلاة. 
أو إقامتها بمعنى العبادة أو المكان كما سبقت الإشارة إلى ذلك؛ والحكم الفقهي الذي أومأت إليه الآية بنصس 
ظاهر من حيث منطوق اللفظ مضمر في الدلالة على غير ما استخدم له الُفظ في أصل وضعه لأنّ نص 
الآية ذكر الأحداث الثلاثة المشار إليها آنفا مجتمعة في بنية لفظية واحدة؛ وهي قوله تعالى: 9 أَوْجَآه أحد 
ين آلمَايطٍ #فالعرب أطلقت هذا اللفظ أوّل ما أطلقته على المنخفض من الأرض جاء في معجم العين: 
(والغائط المطمئن من الأرض وجمعه غيطان وأغواط) ''. قال عمرو بن معد يكرب*2 (ت21 ه) (من 
الوافر): 


فكم من غائط من دون سلمى قليل الأنس ليس به كبتي 0 


فالشاعر أشار إلى المكان الغائر في البعد المنّسع الذي لا يوجد به أحد؛ حيث يقل أنسه إن لم تكن 
بيه صاحبته التي بها يعمر المكان وتقل وحشته؛ وني الصّحاح: (غوط: غاط في الشيء يغوط ويغيط دخل فيه؛ 
يقال هذا رملٌ تغوط فيه الأقدام) ”*'. وجاء في اللسان: (والعُوْط والغائط المنّسع من الأرض مع طمانينة: 


25١ 


وجمعه أغواط وغُوط وغياط وغيطات؛ صارت الواو ياء لانكسار ما قبلها) . 


ل العين: الخليل بِن أحمد الفراهيدي4/ 14135 

005 هو عمرو بن معد يكرب بن ربيعة بن عبد الله الزبيدي» أبو ثور المتوفى 21ه فارس اليمن؛ وفد على النّ # فأسلم 
ثم ارتدٌ في اليمن. ثم رجع إلى الإسلام. فبعثه أبو بكر إلى الثام؛ وبعثه عمر إلى العراق» أخبار شجاعته كثيرة. ينظر 
ترجمته: الشعر والشعراء: ابن قتيبة 1/ 360, والأغاني: الأصفهاني12/ 244 

0 البيت ضمن مجموع أشعاره جمعها مطاع الطرابيشي. مطبوعات مجمع اللّغة العربية بدمشق. ط2. 1985, سورياء في 
الأصمعيات: عبد املك بن قريب الأصمعي. تحقيق: أحمد محمد شاكر وعبد السلام محمد هارون» ص 145. ط5, دت؛ 
دار المعارف. القاهرة. مصر. 

"7 الصحاح: الجوهري3/ 960 

0000 لسان العرب: ابن منظور4/ 777 
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قال المتنخل الهذلى''' (من الوافر): 
وخرق حشر الركبانُ فيه بُعيه اللجوف افر ذي فاط 


ومن اشتقاقات هذه المادّة كما أشار إلى ذلك ابن منظور: (التغويط: وهو كناية عن الحدث 
والغائط. اسم العَذِرة نفسهاء لأنهم كانوا يُلقوئها بالغيطان» وقيل: لأئهم كانوا إذا أرادوا ذلك أتوا الغائط 
وقضوا الحاجة. فقيل لكلّ من قضى حاجته: فد أتى الغائط. يكنى به عن العَذيرة) ': قال بشر بن خازم 


الأسدي (من الطويل): 
فلمَاراى رب الكلاب عذيرَفا أصات بهامن غائط منقس 40 


فهذه الكنايات التى وارت دلالة اللفظ الصّريح هي التي نابت عن كل قبيح مستقذر تأنف النفس 
عن ذكره أو سماعه. قال عبد الله بن عباس: (إِنّْ اللّه حيبي يكنّي عمًا شاء) '”. وقد وظّف هذا الأفظ بهذا 
المعنى المتواري في أكثر من حديث شريف نحو قوله 5: (لا يخرج الرجلان يضربان الغائط كاشفين عن 
عورتهما يتحدثان فإن الله عز وجل يمقت على ذلك) ©؛: فنص الحديث يحتوي عديد القرائن الدّالة على 
كون المقصود من الغائط هو الحدث نفسه. وأظهر تلك القرائن ذكر العورة. 


4-1-3 ملامسة النّساء موجب من موجبات التيمم: 

من نواقض الوضوء في هذه الآية ملامسة النّساء. غير أنّ اللفظ أعمّ من غيره في الدّلالة على 
جنس المعمول. إذ لا وجود لقرينة تبيّن أي نوع من اللّمس يوجب الوضوء أو الغسلء فلفظ الملامسة الوارد 
في الآية حمال أوجه متغيّرة من حيث معانيه التي يدل عليهاء فقد ذكرت المعاجم اللّغوية بأن الملامسة مأخوذة 
من اللّمس؛ قال الخليل: (للس: اللّمس طلب الشيء باليد من ههنا وهناء والملامسة في البيع أن تقول إذا 


0 هو مالك بن عويمر أحد بين لحيان يكتى أبا أثيلة شاعر جاهلي ينظر ترجمته: الأغاتي: الأصفهاني 92/24 ومعجم 
الشعراء: المرزباني304. 

3( البيت في شرح أشعار اهذليين: صنعة أبي سعيد الحسن بن الحسين السكري: تحقيق: عبد السثّار فراج. مراجعة: محمرد 
محمد شاكر. ص1275. دط. دست مكتبة دار العروبة؛ القاهرة. مصر. 

20 لسانالعرب777/4 

ديوان بشر بن خازم الأسدي ص80 

17> ينظر تفسير الطبري2/ 265. 

0159 ينظر صحيح بن خزيمة 39/1 والمستدرك على الصحيحين: الحاكم التيسابوري |/ 260 
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لست ثوبي أو لمت ثوبّك فقد وجب البيع)”'» ويعد هذا الببع من البيوع الفاسدة'2» وفي المقايبس: 
(ولست إذا مسِسْتَ قالوا: وكلّ ماس لامس) ”7 : وجاء في الأساس: (المسني الجارية: ائذن لي في لمسها) **. 
فهذه الإشارة التى ذكرها الزتخشري في معجمه هي من نحو العبارات المستغلقة في المعنىء إذ تحنمل معنى 
السّماح بمعاينة الشيء المراد شراؤه؛ أو أنها تحتمل التكاح أو الجماع, لهذا استعمل لفظ الملامسة في الكناية 
عن إتيان المرأة. لكن أي فرق بين لمس ولامس و مس وجس, فهذه الألفاظ تدور في حيّز دلالي واحد 
يجمعها من حيث اشتراكها في تجاور بعض المعاني الدّالة عليها. فاللّمس يكون عند التقاء البشرتين دون 
حائل؛ وأمًا إذا لامس المرء الشيء فقد أكثر من الاحتكاك به. والمس يكون بالتقاء البشرتين أو آئه يستعمل 
معه شيء آخر للمس» كأن تكون اليد آلة ذلك: أو يستعاض عنها بعود ونحمو'”, والجس تتيّع المواضع 
والمواطن في خفاء وتسئّر ويكون محواس الإنسان وغيرهاء وقريب منه التحسّس. وهو مثله إلا أكئه يكون 
بالحواس التى هي وصائل إدراك الأشياء عند الإنسان'*. فالتّقارب بين هذه الألفاظ لا يكاد ينفصل إلا 
بملمح أو ملمحين على الأكثر عند التوظيف في التصوص المختلفة؛ والدّليل على ذلك أن معنى مس قد 
خرج عن الذلالة الي أشرنا إليها آثفاء حيث ذكر الخليل بن هد ما نص نصه: (يقال: مسر المرأة و مماسّتها 
إتبائها) '' » ونقل ابن منظور عن أبي عمرو””* أنّ اللّمس الجماع'”. وفي الحديث أن رجلا قال: (يا رسول 
الله إن عندي بنت عم لي جميلة وأنها لا ترد يد لامس. قال: طلقها. قال: لا أصبر عنهاء قال: 
فأمسكها)”"'. فأمره يكل بطلاق المرأة ني المرّة الأولى يوحي بأئها كانت تمن يأتيها الرجال جماعا حراماء كما 
دلت على ذلك عبارة (أنها لا ترد يد لامس». إلا أنّ الذهن سرعان ما ينصرف إلى معنى غير هذا حينما 


“'5 العين: الخليل7/ 268 

0010 ينظر الحديث: النهاية في غريب الحديث والأثر: ابن الأثير 4/ 269 

5 المقاييس: ابن فارس5/ 210 

1 أساس البلاغة: الزغحشري180/2 

153 الفروق اللغوية: أبو هلال العسكري ص 338 

)6 معجم الفروق الدلالية في القرآن لبيان الملامح الفارقة بين الألفاظ متقاربة المعنى والصيغ والأساليب المتشابهة: محمد 
محمد داود ص82 1. دطء 2008» دار غريب. القاهرة؛ مصر. 

“35 العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي7/ 208 

فإن كان يقصد أبا عمرو الشيباني صاحب الحيم فلا وجود لهذا الأثر في معجمه. ينظر الجيم: أبو عمرو الشيباني؛ 

تحقيق: عادل عبد الجبار الشاطي؛ ص 436. ط 1ء 2003. مكتبة لبنان ناشرونء بيروت» لبنان. 

59 اللسان: ابن منظور4/ 308 

0 ينظر السنن الكبرى: البيهقي7/ 54 ! وألفاظ الحديث تختلف روايتها من طريق إلى آخر ينظر: مجمع الزوائد: 
الحيئمي 4/ 335 وسنن أبي داود:سليمان بن الأشعث أبو داود السجستاني؛ تحقيق: محمد محي الدين عبد الحميد. 
2 دطء دت. ء دار الفكر» بيروت» لبنان. ومصنف ابن أبي شي ة3/ 490 
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أذن النبي ينل في مراجعة المرأة. لكون الرّجل لا يستطيع مفارقتها لوجده بهاء فلا يمكن أن يعقل تواطؤ 
البىة على الأمر بالفاحشة, ولديه دليل بِيّن على وقوعهاء فكان من ذلك أن انصرف لفظ (لامس) الذي 
تضمّنه الحديث إلى أن المرأة كانت تصافح الرّجال مثلا وتكثر من ذلك. مما أثار غيرة الرّجل وحفيظته. فكان 
تطليقها بالنسبة للني يِل أولى من إمساكهاء وهي على هذا الخلق الذي لا يرضاه أي رجل لأهله إلا إذا كان 
ديوثا. 

فحمل ظاهر اللفظ في قوله: (لا ترد يد لامس) على أنه احتكاك البشرة بالبشرة أولى لوجود قرينة 
دافعة لأي شبهة يمكن أن تفضي إلى غير ذلك. فالمسألة الى يجب دراستها هي كيف يمكن أن نفهم معنى هذا 
الّفظ إذا ارتبط بالحكم الشرعي الذي بموجبه ينتقض الوضوء. أو أنه يني صفة التطهّر من اصلهاء وهذا 
شأنه حينما يكون بمعنى الجماع. فلا خلاف في ذلك. أمّا إذا كانت الملامسة هي احتكاك البشرتين من دون 
حائل. ففي هذه المسألة خلاف مرده الأول المعنى اللغوي الذي تباينت في إيراده المعاجم اللّغوية كما أشرنا 
إلى ذلك آنفاء ولقد اختلف الفقهاء في تحديد المعنى المراد من الملامسة: هل هو اللّمس باليد أو الجماع؟ 
وبعبارة أخرى: هل المعنى المراد الحقيقة. أو المجاز؟. 

فذهب الشافعي إلى أن المراد من الملامسة المعنى الحقيقي. وهو اللّمس باليد. سواء أكان بشهوة أم 
لاء ودليله ظاهر الآبة. فالآية قد صرحت بأن اللّمس من جملة الأحداث الموجبة للوضوء. ثم قال: (ويؤيد 
إرادة المعنى الحقيقي. قراءة من قرأ: (أو لمستم)”'' فإنُ معناها: مجرّد الُمس باليد. ولا يمكن أن يكون 
الجماع'” . وبؤيّده أيضا أن الّفظ إذا تردّد بين الحقيقة والمجاز فالحمل على الحقيقة أولى. ولا يعدل عن 
الحقيقة إلى الجاز إلا إذا تعذر الحمل على الحقيقة. ثم يد الإمام الشافعي رأيه ببعض الأحاديث النبوية. ومن 
هذه الأحاديث ما روي عن معاذ بن جبل + (ت 17 أو 18 ه) '“قال: (أتى الني :# رجل فقال: يا 
رسول اللّه ما تقول في رجل لقي امرأة يعرفهاء فليس يأتي الرّجل من امرأته شيئا إلا قد أناه منهاء غير أنه ل 


2161١‏ الذين قرؤوا بهذا الوجه حمزة و الكسائي وخلف والأعمش و المفضل عن عاصم والوليد بن عتبة عن ابن عامر؛ ينظر 
معجم القراءات: عبد اللطيف الخطيب2/ 80. 

13 أحكام القرآن: الشافعي ص34-33 

هو الصحابي معاذ بن جبل بن عمرو بن أوس . أبو عبد الرحمن الانصاري الخزرجي المتوفى سنة 17 أو 8! هف إمام 
العلماء وكنز الفقهاء المقدم في علم الحلال والحرام؛ كان أحد السبعين الذين شهدوا العقبة من الأنصارء كما شهد بدرا 
والمشاهد كلّها مع الني #ة, آخى عليه الصلاة والسّلام بينه وبين عبد الله بن مسعود. وولاه قضاء اليمنء ثم قدم من 
اليمن في خلافة أبي بكر الصديق ولحق بالجهاد وحضر اليرموك ومات في الشام بالطاعون, ينظر ترجمته: معجم 
الصحابة: ابن قانع 3/ 24, الإصابة: ابن حجر6/ 136. 
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يجامعها؟ فأنزل اللّه هذه الآبة: 8 وَأَمِالصَكَرءَ طرق التهَارِوَْلَمَامَنَلْيَلٍ #4''". فقال له النبى : (توضاً ثم 
20 
صل)”2. 
وذهب أبو حنيفة إلى أن المراد المعنى المجارتي وهو الجماع. وأنّ هذا المعلى يجب المصير إليه. 
ولوجود القرائن ومن هذه القرائن: أن الآية على هذا التفسير تكون شاملة للحدثين الأصغر والأكبرء أما 
الأصغر فهو فوله: 8 أوَجك أحَد يِتَكم يتبيط 74" . وأمًا الأكبر فهو قوله: «أَوْلَسَم إن 4. أمَا إذا أريد 
المعنى الحقيقي فإئه يكون قليل الفائدة. إذ المجيء من الغائط واللّمس حينئذ يكونان من باب واحد”. 
والملامسة وإن كانت حقيقة في اللّمس باليد إلا آله قد عهد القرآن استعماها بطريقة الكناية مثل 


رهظ عم 


قوله سبحانه: «ثرطَلََْسُومنَ قل أن شومر 0# وعلى هذا فلمس الرجل المرأة بشهوة أو غير شهوة لا 
ينقض الوضوء عنده. 

وأيد الإمام أبو حنيفة مذهبه ببعض الأحاديث النبوية. ومن هذه الأحاديث: 

ما روي عن عائشة رضي الله عنها: (أن الي يل كان يقبّل بعض أزواجه ثم يصلي ولا 
بتوضا)!9. 

ما روي عن عائشة رضي الله عنها قالت: (كان رسول الله ين ليصلي. وإني لمعترضة بين يديه 
اعتراض الجنازة. حتّى إذا أراد أن يوتر مسن برجله) ”27. 

ما روي عنها أيضا قالت: (فقدت رسول الله يل ليلة من الفراش فالتمسته. فوضعت يدي في 
باطن قدميه وهو في المسجد. وهما منصوبتان وهو يقول: (اللّهم إني أعوذ برضاك من سخطك. وبمعافاتك 
من عقوبتك. وأعوذ بك منك. لا أحصي ثناء عليك. أنت كما أثنيت على نفسك) '©. 


هود 14| 
0( الفاظ الحديث متغيرة روايتها بين مصادر السنن؛ ينظر: سنن الترمذي5/ |9 وستن البيهقي الكبرى|/25! وسنن 
الدراقطني 1/ 134. 
59 النساء43 
0 أحكام القرآن: الخصاص2/ 462 
133 الأحزاب49 
السنن الكبرى: أبو عبد ال رحمن أحمد بن شعيب النسائي. تحقيق: عبد الغفار سليمان البنداري وسيد كسروي حسن. 
97/١‏ طآء 1991. دار الكتب العلمية» بيروت. لبنان. 
0050 ينظر سنن البيهقي الكبرى1/ 128. والمعجم الأوسط: أبو القاسم سليمان بن أحمد الطبراني. تحقيق: طارق بن عوض 
الله بن محمد وعبد المحسن بن أبراهيم الحسني. 8 درطحطء 353[ 4اه دار الحرمين. القأهرة؛ مصر. 
ينظر صحيح مسلم1/ 352 وصحيح ابن حبان5/ 258 
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وقد ناصر ابن رشد هذا المذهب فقال بعد أن بِيّن سبب الاختلاف: (وسبب اختلافهم في هذه 
المسألة اشتراك اسم اللّمس في كلام العرب. فإن العرب تطلقه مرّة على المس الذي هو باليد. ومرة تكتى به 
عن الجماع. فذهب قوم إلى أن المس الموجب للطهارة هو الجماع في قوله: «أوْلْمَسم ايسآ » وذهب آخرون 
إلى أنه الّمس باليد. 

وقد احتج من أوجب الوضوء من اللّمس باليد بأنّ اللمس يطلق حقيقة على اللّمس باليد. 
ويطلق مجازا على الجماع. وإذا تردّد اللّفظ بين الحقيقة والمجاز. فالأولى ان يحمل على الحقيقة حتّى يدل 
الدليل على المجاز. وقال الآخرون: إن المجاز إذا كثر استعماله كان أدل على المجاز منه على الحقيقة. كالحال 
في اسم (الغائط) الذي هو أدل على الحدث الذي هو مجاز فيه. على المطمئن من الأرض الذي هو فيه 
حقيقة). 

ثم قال: (والذي أعتقده أنّ الأمس وإن كانت دلالته على المعنيين. إل آنه أظهر عندي في الجماع. 
وإن كان مجازا؛ لأن الله تعالى قد كنّى بالمباشرة واللّمس عن الجماع وهما في معنى اللُمس)”'' نحو قوله 
تعال : « وال بعأبهزوة من نيبم يوا يبون مل أن بتمآكأدلِكُ عظوترو' وات َي 014 
فدوران المعنى على هذا النّحو يؤذن بالتقارب الدّلالي حتّى مع وجود النّص الذي احتكموا إليه عادة عند 
تطابق المعنيين في اللّفظ الواحد إذا ما أطلق'”. وهذا نوع من أنواع المتشابه عند الآمدي الذي عذه أعمّ من 
المجمل. إذ إن المتشابه عنده ما تعارض فيه الاحتمال إمّا على جهة التتساوي كالألفاظ المجملة ومثاله: «أوٌ 
لَمَسْممٌ أإيْسَآةِ 4 لتردّد معنى الملامسة بين اللّمس باليد والوطء”". وإما على غير جهة النّساوي نحو قوله 
تعالى: ا وبر ا الهم نا عت أبن أنْصتمًامَهُمْ َهسامكْنَ 14”. فاقرب ترجبح يمكن من خلاله تغليب 
رأي على آخر في هذه المسألة هو أن المجاز محكم لغلبة استخدامه في لغة العرب بمافي ذلك الذكر الحكيم. 
نظرا لاحتوائه على معنى الغائط في الآية نفسهاء وقد خرجت اللفظة محرج المجاز على الرّغم من توظيفها 
توظيفا مغايرا في لغة العرب. فكيف لا يكون لفظ الملامسة من جنس هذا النسيج في التعبير القرآني. إذ كنى 
سبحانه وتعالى عن الأحداث بهذه الألفاظ دون ذكر حقيقتها. ولكي يختلف الحدثان الموجبان للوضوء فكان 
إتيان الغائط حدثا أصغر. وملامسة النّساء على أنه جماع حدثا أكبر موجب للغسل لا للوضوء؛ كماهي 


(/1 بدايةالمجتهد ونهاية المقتصد: ابن رشد1/ 86. 

2( امجادلة 3 

0 تفسير آيات الأحكام: القصبي محمود زلط 1/ 54-51 ط1. 2008. دار المجد للثقافة والعلوم. طنطاء مصر. 
10 الإحكام في أصول الأحكام: الآمدي. |/218. 
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عليه الحال ني الحدث الأوّل. وما يعضّد هذا الترجيح قول ابن السكيت (ت244هم)"2: (لست المرأة فانا 
الها سا إذا غشيثها) 2. 


5-1-3 التباين الدّلالي في معنى الفعل (تجدوا): 

تنمّة للأحكام الفقهية لهذه الآبة فقد ورد تركيب الشرط بفعله وجوابه ليحدّد وجوب التيمّم 
ومتى يكون إذا ما انعدم الماء بسبب الأحداث السالفة الذكر. أو لمانع آخر يصدّ عن الوضوء ويفسرض 
الانصراف إلى بديل عنه هو التيمّم. وهذا ما أوجزه فعل الشرط في قوله تعالى: 9« هلم يَجَدُوا مام فَتَيَمّمُوا 4. 
فالفعل (وجد) يحيل دوما على ما فُقد إِمَا نسيانا أو ما عُثر عليه فجأة كاللَقَطّة. أو أنّ الشيء أدركه بعد لأي 
وجهد. وهذه المعاني مما عليه الحكم في وجدان الماء بالنسبة لصاحب العذر لأسباب عديدة تمنحه الرّخصة 
في التيمم. فهو إن التمس الماء ول يحصل عليه فهو لم يجده. كما آنه إذا ما نسيه وهو في متاعه فهو في عداد 
من لم يجد الماء أو من فقده أصلا لانعدامه في ما حوله من مصادر تحصيله. فقد تعدّدت أسباب وجدان الماء 
وإن كان الخلاف الفقهي لا ينحصر إلآ في مسألتين هما: فقدان الماء لانعدامه أصلاء مما يعني أن طالبه لا بد 
أن يجتهد في العثور عليه بالوسائل المشروعة: فإن تعدّر عليه ذلك وجب في حقه التيمّم. وأما المسألة الثانية 
وهي نسيان الماء وهو بحوزة طالبه الذي محتاج إليه عند الوضوء. فقد عدّه بعض الفقهاء من الذين لم يجدوا 
ماء. (واختلف قول الشافعي فيما إذا نسي الماء في رحله ثم تيمّم. والصحيح أنه يعيد لأنه إذا كان الماء عنده 
فهو واجد. لكنّه لا يدري أله واجد وأنْ الشيء عنده والكلام في علم الله تعالى. فإذا كان عند إنسان شيء 
فذلك الشيء هو موجود عنده. وإذا كان موجودا فهو واجد للموجود. إذ يستحيل أن يكون موجودا عنده 
وليس بواجد له. إلا أنه نسي أنه واجد له. ولعل قائلا آخر يقول: إذا ل يعلمه فلم يجده. وقد يقول: كان 
عندي ولم أجده. وقد يكون الشيء في دار رجل فيطلبه له: هل وجدته أم لا؟ فيقول: وجدته أو ما وجدته. 
فإذا نسيه في رحله فلم يجده. فيقال: هذا إئما يستقيم أن لو طلبه فلم يجده. وعندنا لو طلب فلم يجد كان 
مقدوراء إلا آنه لا يجوز أن يكون في الرّحل؛ فيطلب من الرحل فلا يجده. والطلب من الرّحل شرط؛ حتّى 
يقال لمن طلب ولم يجد إنه لم يجد) ”. و الشافعي أوجب طلب الماء لأله لا يقال لم أجد. إلآ إذا طلب وإذا ل 


"6 هوأبويوسف يعقوب بن اسحاق ابن السكبت ٠‏ إمام في اللّغة والأدب. المتوفى244ه أصله من خوزستان. تعلّم 
ببغداد. جعله المتوكل العباسي من ندمائه. من آثاره: (الألفاظ). (الأضداد) و(القلب والإبدال) و(غريب القرآن)؛ ينظر 
ترجمته: إنباه الرواة: القفطي 4/ 56 . بغية الوعاة: السيوطي 2/ 349. 

2 إصلاح المنطق: أبو يوسف يعقوب بن اسحاق ابن السكيت,. تحقيق: أحد محمد شاكر وعبد السلام تحمّد هارون. 
ص267. ط4. دت,. دار المعارن. القاهرة. مصر. 
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يطلب في مظنّة الماء. فلا يحسن أن يقال: لم أجد. حيث بجوز أن يقال وجد فلان لُقَطة وإن لم يكن طلبهاء 
وإئما لا يقال لم يجد إلا إذا طلب فلم يجد. وهذا يُعترض عليه بقول قائل: أنا لا أجد ما أتوصل به إلى كذاء 
أولم أجد أمر فلان مستقيماء والله تعالى يقول: «وَِاوَسَملاحكَرْهِم ين عَهَدٍ و ن وَجَد رهد لَتَسِيِنَ # '. 
وإذا كان لفظ الوجود لا يقنضي الطلب في قوله تعالى: 8 وَوَجَدُوا مَاعَعِلواحَاضرا ولَايْظيمُرَيّكَ سا 214 . وقوله: 
9مَهَل وَجَدت مَاوعَدَ ريك حَنًا 04" لا أتهم طلبواء ولا آنه يمكن الطلب في قوله تعالى: «اوَمَاوََدملاحكَيرْهِم يِنْ 
عَهْدٍ لأن الله تعالى لا يجوز أن يوصف بالطلب. 

وإن كان قد يجاب عن كل ذلك بأنْ اللّه تعالى طلب منهم الثبات على العهد. والطلب من اللّه 
تعالى هو الأمر به. نيصح إطلاق قوله: 8« وَمَاوََنَم 4 لأنه يطلب منهم ما قدّمه إليهم من العهد'”. 

فالتباين واضح بين دلالة الفعل (وجد) من خلال هذه الآيات. مما يعني أن توظيف أي مفردة في 
القرآن الكريم لا يمكن أن يحتكم فيها المرء إلى رأي واحد يرجّح به دون دليل نقلي ثابت بالرواية الصحيحة. 
وما اختلف حوله الفقهاء في آية النِيمّم هذه إلا دليل قاطع على أنهم احتكموا إلى الاجتهاد. من حيث 
انساع الفعل (وجد) الذي تضمُنه الشرطء إلا أن يكون بمعنى الطلب لما هو معدوم اصلاء أو آنه يحتمل 
العثور على الشيء بعد نسيانه. وإن كان موجودا في محل الطلب. 

وهو ما أوجب التباين بين الفقهاء في دلالة الألفاظ عمومها أحيانا؛ حيث لا وجود لقرائن تقيّد 
إطلاقها. فإن كان الفعل (وجد) له من الاحتمال وجهين من الدلالة عندهم. ولفظ (الماء) بعله ورد نكرة 
تعمّ في ظاهرها كلّ سائل تغلب عليه صفة الميوعة. حيث بكون الماه أصل انحلاله ما يعي أنْ باب النلاف 
واسع في هذه المسألة. ومن أمثلته ما ذكره الشافعي من أن الماء المتغير بالزعفران تغيرا فاحشا لا يجوز 
الوضوء به. في حين أن أباحنيفة أجاز ذلك. وحجة الشافعي أن مثل هذا الماء لا يسمّى ماء على الإطلاق. 
فواجده غير واجد للماء فوجب أن يجب عليه التيمٌه””؛ وحجة أبي حنيفة أنّ واجده واجد للماء لأن الماء 
المتغيّر بالزعفران ماء موصوف بصفة معيّنة. فكان أصل الماء موجودا لا محالة فواجده يكون واجذا للساء. 
فوجب أن لا يجوز التبمّم لقوله تعالى:8«فَلّمْ يَمَدُدا مآ مَتبسَمُوا © فقد علق جواز التَيمّم بعدم الماء؛ لأن لفظ 
(الماء) ورد نكرة في سياق نفيء وهو يعم في اللّغة فيكون مفيدا جواز الوضوء بالماء المتغيّر وغير المتغيّر 


الأعراف102 

2( الكهف 49 
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لانطلاق اسم الماء عليه''"» ورد ابن العربي على كلام أبي حنيفة بقوله: (...الآن يستدل أصحاب أبي 
حنيفة باللّغات. ويقولون على ألسنة العرب وهم ينبذونها في اكثر المسائل بالعراء. واعلموا أن النفي في 
الذكرة يعم كما قلتم ولكن في الجنس. فهو عام في كل ما كان من سماء أو بثر أو عين أو نهر أو جر عذب 
أو ملح فأمًا غير الجنس فهو المتغيّرء فلا يدخل فيه كما لم يدخل فيه ماء الباقلاء) 7» فهذا وجه واحد 
لإضافة ماذة طاهرة في أصلها إلى الماء» فكيف ببقيّة المضافات والسوائل على اختلاف صفاتها من حيث 
طهارتها ونجاستهاء وقدر كمّها في الماء'”'» حيث تمكن الفقهاء من تخصيص كل نوع سواء أكان سائلا أم 
مادّة. قليلا أم كثيرا كمّه بحكم فقهي يتّفقون فيه أحياناء واختلافهم في هذه الجزئيات أكثر من إجماعهم 
لاعتماد كلّ رأي فقهي على اجتهاد عقلي محض في استقراء المعنى اللّغري أو فهم دلالة التّركيب النحوي. 


2-3: كيفية التيمم: 

قال تعالى: « مَتبَتَمَاسَيِيدَا طِيبًا مسحو يمُجويكُ يريك إدَآهه كن عَمُرا عمُوا 174: 

وقال في موضع آخر: 9 فَآمْسَحُوا يوجر هِحكْ وََدِيِكْ َنْذُ مَايرِيدُ أنه يَجْصَلَ عَاتِحكُم يَنْ حَرَج 

كن يُرِبدُ ركم يعم يقْمَتَهُ عَيح لمَلَكُمْ تفكروتت 7# : 

بعد أن بين الله سبحانه وتعالى موجبات الوضوء والفسل وأوضح أعيان الأحداث التي لأجلها 
تكون الطهارة منهاء أعقب كل ذلك با بِيسّر على المتعبّد شكلا آخر من أشكال التخلّص من النجاسة قصد 
التعبّد. وذلك من خلال التيمم بوصفه فرعا عن الوضوء وبديله في حال تعدّر وجود الماء. أو أن العشور 
عليه حال دونه حائل مادي أو معنوي منع من استخدامه أصلاء فنص الآيتين المثبنتين قصد الدّراسة 
والتحليل جمعا كلّ ملامح الرّخصة ورفع الحرج. مما يعنى أن الفعل في التيمّم واحد. وأن أسبابه متعدّدة. 
وثوابه لا ينقص عن أصله الذي حل محلّه. لكن كيف نفسّر العلاقة بين الأصل والفرع في الطهارة من 
الأحداث. لاسيما أن البدل والمبدل منه غالبا ما ينتسخان وجه الاشتراك ولو من وجه؟ فلفظ (الوضوء) 
بعيد كل البعد عن لفظ التيمم؛ وكذا الشأن مع معاني كل منهما. والملاحظ في الذكر الحكيم أن لفظ 
(الوضوء)لم يرد صراحة؛ أي أن بنية لفظه ل يتضمّنها المعجم اللّغوي لألفاظ القرآن الكريم؛ أمّا لفظ الفرع 


"1 أحكام القرآن: الجصّاص2/ 484 

“167 أحكام القرآن: ابن العربي 566/1 

013 ينظر مبحث انواع المياه وحكم الآسار والآبار ني الفقه الإسلامي وأدلته (الشامل للأدلة الشرعية والآراء المذهبية وأهم 
النظريات الفقهية): وهبة الزحيلي [/ 292-264 ط4, 1997 . دار الفكر. دمشق. سوريا. 
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وهو التيمّم والغسل فقد ذكرا صراحة وبمعان متباينة أشرنا إلى بعضها مع الغسل سابقا حين تم تحليل الآية 
المنضمنة له وستتّضح المعاني اللّغوية للفظ التيمّم في هذه الجزئية من هذا العنصر لكي نتبيّن بجمل 
العلاقات الذلالية التى تربط حقلا واحدا هو الطهارة» فهل يمكن أن يكون اللّفظ مثلا جامعا أكثر من 
السّلوك نفسه؟ أم أن الميزة في هذا الحقل تظهر في كيفية الآداء وطريقة إتيان الفعل من خلال السّلوك المنجز 
في كل شكل من أشكال الطهارة. سواء أكان وضوءا أم غسلا أم تيمّما؟ _ 


1-2-3: المعاني اللّغوية للنظ (التيمّم) وآئرها في تغيّر الدّلالة الاصطلاحية: 
قال الخليل: (والنَيِمَم: يجري مجرى التوخي. يقال: يّممْ أمرأ حَسناً. وتَيْممَ أطيب ماعندك 


َأطْعَمْنَاه وقال تعالى: « وَلَاتَيسّمُوا الكت مِنهُ تُنَفِعُونَ ولَسْمُمصَايِذِيه إلا أن تطْمِصُوا يه وَأَعْلَمَا أن لَه عا حي 4''. 


أي: لا تَوَخُوًا أرْدأ ما عندكم فتتصدقوا به. 
واليّمُم بالصّعيد من ذلك. والمعنى: أن تتَوخَوًا أطيب الصعيد. فصار النَيْمُمُ في أفواه العامة فِعْلاً 
للمَسّح بالصّعيد. حتّى إنهم يقولون: ئَيْمُمْ بالتّراب. وثُيمّم بالكوب. أي: بغبار الثوب. وقول الله عزّ وجل: 


« ْنَا صَعِيدَا طِيبَا 14 أي: توا ..... وتقول: أَمَمْتْ ويَمَمْت.. ويَمَمْتْ فلانأ بسسَهْمي ورمئحي أي: 
)24 


توخيئُه به دون ما سواه) ”7 . قال عامر بن مالك (ت نحو 10ه)” (من البسيط): 
يَمْئنه الرمع شزرأئم قلت له: هذي المروءة لا لغب الرُحاليق!0 


أشار الخليل إلى معنى التوخى الذي يمكن أن يستفاد عند إطلاق كلمة التيمم؛ أي تيمم الشيء إذا 
توخاه. كما دل على ذلك الشاهد الشعزي. وذكر ابن السكيت أن التيمّم هو القصد بقوله: 9٠..(‏ فَتَمِمّمُوأ 


''5 البقرة267 

15 المائدة6 

233 العين:الخليل بن أحمد8/ 430 

هو عامر بن مالك بن جعفر بن كلاب العامري. المتوفى نحو 10 للهجرة. فارس فيس وأحد أبطال العرب في الجاهلية. 

لقب ب (ملاعب الأسئة)؛ ادرك الإسلام؛ وقدم على رسول الله #ذء ولم يثبت إسلامه؛ ينظر ترجمته: معجم الصحابة: 

ابن قانع 2/ 235 والإصابة: ابن حجر5/ 172. 

133 البيت في معجم المقاييس في اللّغة:ابن فارس 1/ 31 و152/6 وفي أساس البلاغة: أبو القاسم جار الله الزغغشري. 
تحقيق: محمد باسل عيون السّود. 2/ 321, طاء 1998. دار الكتب العلمية: بيروت» لبنان. 
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سَعِيدا طَيًا 114ب أي اقصدوا لصعيد طَيّبء ثم كثر استعمالهم هذه الكلمة حتّى صار التيمّم مسح الوجه 
واليدين بالتراب)'*. قال أبو تمام (ت 231ه)*" (من الوافر): 


يَنَضْت اسأءوكمثورئه من الآرضء من مَهْمَّهٍ ذي شَُرَن 


ليست سوه أقوا ما فكانوا 1 8 الء مِمْمُ با 000 


فالقصد أشهر معاني التيِمّم؛ قال امرؤ القيس: (من الطويل) 


رمنهنَ: نص العيس واللَيلٌ شامل تَيمْم بجر لأمن الأرض باة 05١‏ 


وقال الأعشى (من المتفارب): 


و(6) 


قال ابن منظور: (... وتيممت الصعيد للصلاة وأصله التعمد والتوخيء من قوفم: تيممنتك 


وتأمتك) ”7 ومنه حديث الني ي: (كان ناس يتيممون شر ثمارهم فيخرجونها في الصدقة. فنهوا عن 
لونين من التمر)”*. أي أن بعض الناس حينما أمروا بالصّدقة كان يعمدون إلى أردئ أنواع التمور 
فيخرجونها فنهوا عن ذلك. قال تعالى: 9 وَلَاتَيَمّمُوا الحيِيتَ مِنهُ تُنَفِوُونَ 4'”؛ فمن خلال نصي الحديث والآية 
تبن أن من معاني التيمم الاعتماد. فالتيمّم إذن في الاستعمال الجاهلي هو النوخي والقصد إلى أي مكان 


فق 


المائدة 6 

اصلاح المنطق: ابن السكيت ص15 3 

هو حبيب بن أوس بن الحارث بن قبس بن الأشج بن يحي بن مروان الطائي. المتوفى | 23ه شاعر أديب وأحد أمراء 
البيان. ولي بريد الموصل ولم ينم سنتين حتّى توفي بهاء من آشاره: (ديوان الحماسة). و(نقائض جرير والأخطل) 
و(الوحشيات). بنظر ترجمته: الأغاني: الأصفهاني 414/16 والفهرست: ابن النديم ص234, وخزانة الأدب: عمر بن 
عبد القادر البغدادي172/1. 

ديوان أبي تمام: شرح الخطيب النيريزي. تحقيق: محمد عبده عزّام. ص250., دطء 1964, دار المعارف. القاهرة» مصر. 
ديوان امرئ القبس ص 29! 

ديوان الأعشى ص 205 

لسان العرب: ابن منظور7/ 21 

المستدرك على الصحيحين: الحاكم النيسابوري1/ 559 

البقرة 267 


]55 


ولم يستعمل في الشعر الجاهلي في غير هذا المعنى. أما في القرآن الكريم فالتيمّم هو التوخي والقصد كذلك. 
ولكن وروده في الآيات الت تأمر بالصّلاة وتوجب الاغتسال والتطهّر قبلها. ربط بين هذا التوخي والقصد 
وبين فعل خاص أمر به القرآن. وبين كيفيته رسول الله 5 وهو مسح الوجه واليدين بالتراب الطاهر في 
حالة عدم وجود الماء. أو تعذر استعماله بسبب خاص'' . كما سيتّضح ذلك عند اللمحديث عن المعاني 
الاصطلاحية للفظ التيمّم المرتبط بالفعل لا بالمعنى اللّغوي. الذي انحصر في ثلاثة إسقاطات دلالية بحسب 
النّص الذي يضمّها وهي: الاعتماد والقصد والتوخي. حيث يدل مصدر لفظ (التيمّم) على غير ما يدل 
عليه فعله. وأكثر من ذلك المنحى الجديد الذي استنبطه العلماء للمعنى الشرعي لهذا الفعلء إذ لا وجود 
لأ إشارة لغوية ضمن المعنى الاصطلاحي كما سيأتي. وعادة ما يعتمد المصطلح المعنى اللّغوي بوصفه 
أساس بئيته. وقد أذى ذلك إلى تباين المذاهب الفقهية في التعريف الاصطلاحي للتيمّم؛ فقد عرّفه الحنفية 
بأئه مسح الوجه واليدين من صعيد مطهّر. والقصد شرط له لأله النيّة» فهو: (قصد صعيد مطهّر واستعماله 
بصفة مخصوصة لإقامة القربة. وعرفه المالكية بآئه طهارة ترابية تشتمل على مسح الوجه واليدين بنية. أمَا 
الشافعية فقد عرفوه بأئه إيصال التراب إلى الوجه واليدين بدلا عن الوضوء والغسل. أو بدل عضو من 
أعضائها بشرائط مخصوصه. في حين عرفه الحنابلة بآله مسح الوجه واليدين بتراب طهور على وجه 
مخصوص. وقيل: هو عبارة حكمية تستباح بها الصّلاة. وحكمية: أي حكم بها الشرع. وتستباح بها الصلاة: 
معناه التِيمّم للاستباحة فقطء أما الوضوء والغسل فهو لرقع الحدث) ”©2. 

فإذا كان التيمّم بديلا عن الوضوء في الفعل فهو ليس كذلك في المعاني النغوية. إلا ما تعلق 
بالقصد عند من يقحمه بوصفه شرطا من شروط انعقاد النيّة » على آنها من فرائض الوضوء. فعدم ورود 
لفظ (توضؤوا) في القرآن على الأمر أو النهي دليل على أنّ استخدام الألفاظ ليس مطردا في التناوب 
للدلالة على الفعل نفسه حقيقة؛ فأين مجمع المعاني في الفعل (اغتسل) الذي دل على الوضوء إجمالا في 
الطّهارة الصغرى وعلى الطهارة الكبرى تفصيلاء والفعل (تيمّموا) الذي يبيّنه سلوك من يعفر وجهه 
بالتراب. ثم يمسحه أو أنه يمسح بكلتا يديه على حجر ثم يدعك به يديه ووجهه؟ فوجه التبابن بين الفعلين 
واضح؛ لأنْ العرف يقضي بأن يلجا المرء إلى الماء ليتخلّص من التراب. فكيف يمكن أن ينوب الى عن 
الملغِي بوصفهما متضادّين؟ لكن عند الاحنكام إلى المعاني اللغوية تتأكد النيابة إذا ما كان فعسل الوضوء في 
حد ذاته قصدا ونية لرفع الحدث وإزالة التّجاسة. وهو ما عليه المعنى في فعل التيمم كما سيظهر ذلك في 


1/١‏ التطور الدلالي بين لغة الشعر ولغة الفرآن: عودة خليل ابو عودة. ص187. طاء 1985., مكتبة المنار. الزرقاء. 
الأردن. 

10١‏ ينظر هذه التعريفات الاصطلاحية للفظ (التيمّم) معجم المصطلحات والألفاظ الفقهية: محصود عبد الرحمن عبد 
المنعم 1/ 501-500. 
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الحزئية الموالية عند الحديث عن الصعيد الطيّب. حيث ضم التركيب صفة وموصوفاء قال أبو تمام: (من 
الوافر) 


ليست سواه أقوامَا فكانوا! كماافنى التيمّمٌ بالصّعيد؟' 


2-2-3 المعاني اللّغوية للفظ (الصعيد) وأثرها في نغيّر الدّلالة الاصطلاحية: تحدّدت أهم المعاني اللغوية 
للتيمّم بوصفه فعلا يعبّر عن سلوك من أراد التطهر من الخبث. وإن كان ذلك في العرف معنويا لعدم ظهور 
الأثر واضحا على المتطهّر. فهذا السلوك في حد ذاته الذي بينت الشريعة فرائضه وسننه. بحاجة إلى وسيلة 
تنمّم وظيفة أدائه إذ لا تيمم إلا بالصعيد الذي ذكر موصوفا في الآبة. قال تعالى: 8 مَتَبَسّمُوأ صَعِيِدَا طَيبا 4. 
فنص الآية أورد وسيلة التيمّم مميّزة عن غيرها من الأعيان التى يستعان بها في قضاء الحاجة والاستفناء عنهاء 
غير أن الصّفة لم تحصّص لفظ (الصعيد) بل أشارت إلى ملمح واحد مستخرج من عدّة صفات الأصل فيها 
أن تكون مجتمعة. لكي تحدّد المعنى المقصود من الصعيد إذا أطلق. فاللنظ بإطلاقه على هذا النحو م يتحدّد 
وبقي على عمومه. ما أوجب اختلاف الفقهاء في إرساء الأحكام الشرعية المتعلّقة بهذه الجزئية في مسألة 
الطهارة بالتيمّم. لأنّ الصعيد ورد عند العرب بمعان كثيرة؛ إذا تم الأخذ بها والاحتكام إليها يكون التيمّم 
أيسر من أن تعيّن وسيلته. لأنّ العرب اختارت لهذا اللفظ عذة معان تزيد وتنقص بحسب البيئة اللّغوية التي 
نشأ فيها. واستخدم للدّلالة على ما من شأنه أن يختلف عن إطلاق سابق ومن تلك المعاني : (الصّعيد: وجه 
الأرض قل أو كثر)””“. قال عنترة بن شداد: (من الكامل) 


وقال ذو الرّمة' (من الوافر): 
0 0 واو ره 0 3 8 4 ٠.‏ 2 8 . 5 
أقول لصحبتي وضظم يأرض يجان الكرب طيبِ ةالصعيد 


5 العين: الخليل1/ 289 


39 ديوان عنترة بن شداد. ص62. 

إلى هو غيلان بن عقبة بن نهيس بن مسعود العدوي المتوفى7 1[ اه ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: محمد بسن سلام 
الجلمحي 2/ 565. والشعر والشعراء: ابن فتيبة]/315. 

ر5) 


ديوان ذي الرمة ص 164 
537] 


و(الصعيد: الرتقع من الأرض. وقيل. الآرض المرتفعة من الآرض المنخفضة)'''. وقيل: (مالم 
يخالطه رمل ولا سَْبَحَة) ' *. وقيل: (وجه الآرض لقوله تعالى: 2 ضيح صَعِدارَلََا 7/4؛ وقال جرير (من 
الوافر) : 


إذا ؛ ب رت معي أرْضء 4 ع من 0 1 لؤيهم || ع0 
الآطين الترات ص عا 
والآطيَيينَ منالتراب ِ 


وقيل: (الصّعِيدُ الآرض وقيل: الآرض الطَيّبَةُ وقيل: هو كل تراب طيب. وفي التنزيل 
ل مَتَمََمُواسَمِيدَا طَيْبا #؛ وقال الفراء في قوله تعالى: (١‏ وَإِنَ نجل ماعيَاصَحِبة دَاجْورَا 07# : الصعيد التراب) 27ب 
وقال غيره: (هي الآرض المستوية؛ وقال الشافعي: لا يُقع اسْمْ صعيد إلأ على تراب ذي غبار فأما البَطحاءً 
الغليظة والرقيقة والكيب الغليظ فلا يقع عليه اسم صعيد وإن خالطه تراب أو صعيد و مَدَرْ يكون له 
غبار كان الذي خالطه الصعيد. ولا يُكَيَمُمُ بالنورة وبالكحل وبالرٌرنيخ وكل هذا حجارة) **. وقال الزجاج: 
(الصعيد وجه الآرض....)”*. قال 10 : (يقال للحديقة إذا خخربت وذهب شَجراؤُها: فد صارت 
سبد أي رضأ سحي لا جر ها '. وقال ابن الآعرابي: (الصعيدٌ الأرضر بعينها) 2'". والصعيد: 


1/0 المحكم والمحيط الأعظم: ابن سيّد,1/ 423 

133 جمهرة: اللّغة: ابن دريدآ1/ 776 

19 الكهف40 

ديوان جرير ص 333. 

0551 هذا عجز بيت لجرير وصدره: والأكْرَمِينَ مُركْبأ إذ رَكَبُوا ينظر المصدر نفسه ص 338 

)0 الكهف 8 

57 معاني القرآن: الفراء2/ 60 

9 الأم: الشافعي1/ 43: ط2. 1983. دار الفكرء بيروت: لبنان. 

0 معاني القرآن وإعرابه: الزجاج 2/ 45 

55 هوالليث بن المظفر بن نصر بن سيار الخراساني. تمن روى كتاب العين عن الخليل ينظر ترجمته: مراتب النحويين: أبو 
الطيب اللّغْوي ص ! 3. وإنباه الرواة: القفطي 3/ 42. ومعجم الأدباء: ياقوت الحموي17/ 43. 

'''1- تهذيب اللغة: الأزهري 2/ 8 

زفعلق المصدر نفسه2/ 8 
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الطريق. سمي بالصعيد من التراب. والجمع من كل ذلك صعْدانٌ”' ؛ قال حميد بن ثور (من المتقارب): 
وتيوهو كشيةَ ص غاداله فى ببوالماء إلا ال م2 


والصّعِيد: الطريق يكون واسعاً وضيّفة. والصّعيدُ: الموضع العريض الواسم. والصّعِيد: 

القر. 
إنْ وجود مثل هذه المعاني الكثيرة في لغة العرب للفظ (الصعيد) يمكن أن تحيل وجه الأرض كلّه 

وما عليها ليكون أداة صالحة للتيمّم بها. وهذا ما أدّى في النهاية إلى تعدّد الآراء الفقهية حول هذه المسألة 
تبعا لتنرّع المعاني اللّغوية؛ فقد ذهب فريق إلى أنه يصمح التيمّم بكل ما هو من جنس وجه الأرض وما هو 
متولّد منها. سواء أكان عليه تراب أم لم يكن: ومن هؤلاء أبو حنيفة”” ومالك'”. 

وذهب فريق آخر: إلى أنه لا يصح إلا بالتراب ومن هؤلاء الشافعي'”'؛ وهو مذهب الحتابلة”©. 

وحجة الفريقين في كل ذلك أدلة لغوية مستمدة من المعاني المعجمية للفظ (الصعيد) كما أشرنا 
إلى ذلك آنفا عند إيرادها. حيث قال الفريق الأول إن المراد بالصعيد هنا وجه الأرض عام لأنَ إرادة هذا 
المعنى أولى من تخصيصه بالتراب لما يأتي: 

إن اشتقاق اللّفظ يرجّح إرادة هذا المعنى. فإنْ الصّعيد صفة مشبّهة على وزن (فعيل) وهي هنا 
بمعنى (صاعد». والمراد به المرتفع من الأرض. ونا كان وجه الأرض مرتفعا سمي به سواء أكان ترابا أم 
غيره. وعلى هذا ورد قوهم: (وَقَعْنَا نِي صَعُودٍ مُْكْرَة)” وفسّر ابن السكيت (الصعود) بائها المكان 
المرتفع”"". 


287/3 المقاييس في اللّغة: ابن فارس‎ 35'١ 
128 ديران حميد بن ثور ص‎ 

“5 المحكم والمحيط الأعظم: ابن سيّده1/ 423 
011 لسان العرب: ابن منظور 2/ 643 

487/2 أحكام القرآن: الخمصاص‎ 17١ 

11 أحكام القرآن: ابن العربي567/1 

2005٠“‏ أحكام القرآن: الشافعي ص35 

15 المغنيى: ابن قدامة 1/ 249. 

"7 إصلاح المنطق: ابن السكيت ص334 
059 المصدر نفسنه ص 334 
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وصف الصعيد بقوله: (طيبا) يقوي ذلك أيضا.ء لأنْ المراد بالطيب في اللّغة (الطاهر) يقال: تربة 
طيبة طاهرة' ''. والطهارة تتحقق في التراب والصخر وغيره تما هو من جنس الأرض. 

وأمّا الفريق الثاني: فقد قالوا المراد ب (الصعيد) التراب لما يأتي: 

يطلق الصعيد في اللّمة على التراب. كما أشار إلى ذلك الشافمي في تعريفه اللغوي الذي أدرجناء 
آنفا وهو: 9 بقع اسم صعيد إل على تراب ذي غبار) ' '. ونقله ابن دريد عن أبي عبيد الذي اشار إلى 
المعنى نفس”3) 

ما يقوي إرادة التراب بالصعيد أن الله تعالى قال: «إفَامْسَحُوا بِوْجُوهِحكمَ رَيْرِيَكُ مِْنَهُ 7'4. 
و(من) هنا للتبعيض. فلا بد من إيصال بعض الصعيد إلى الأعضاء الممسوحة ولا يتحقق إلآ بالتراب. 

المراد ب (الطيّب) الأرض المنبتة. لأئه ورد في اللّغة ما يقري هذا المعنى يقال: (أرض طيبة للتي 
تصلح للنبات)'*. ولا يصلح لذلك إلا التراب. وقد وصف الله الأرض الطيبة بالإنبات في قوله: «وَالْبلدُ 
ليب يرح با إن ربو 904 

وأبسط مقارنة بين الرأيين توضّح أن ما ذهب إليه أصحاب الرأي الأول أرجح لما في نحو اللغة 
ومعانيها ما يُعضّدٌ ذلك وحجج الإثيات هي: 

إذا تتبعنا أقوال علماء اللّغة نجد أكثر اللمحققين منهم حكموا بإطلاق اسم (الصعيد) على وجه 
الأرض. كما أشار إلى ذلك الخليل بقوله: (الصّعيد: وجه الأرض قل أو كثر) '”' ومثله ما ذكره الزجاج من 
أنّ الصعيد هو وجه الأرض ترابا كان أم غيره'*. وممن قال بهذا التفسير اللغوي الزغحشري حبث ذكر أن 
(صعيد الأرض وجهها)” . وقد سبقت الإشارة إلى جملة من آراء اللّغْويينَ الذين كسوًا لفظ (الصعيد) بهذا 
المعنى. وقلّما وجد مخالف حتّى قال الزجّاج: (لا أعلم اختلافا بين أهل اللّنة في ذلك) ”"". 


ا لسان العرب: ابن منظور 2/ 643 

123 ينظر الحامش 597. 

3 غريب الحديث: أبوعبيد ابن سلام القاسم بن سلام الهروي. تحقبق: محمد عبد المعيد خان. |/ 125. طإاء 1396هب 
دار الكتاب العربي. لبنان. يروت. 

113 المائدة 6 

15 لان العرب|/515 

6 الأعراف58 

19> ينظر الهامش613. 

معاني القرآن: الزجاج 2/ 45. 

0057 أساس البلاغة: الزمحشري 547/1 

517 معاني القرآن: الزجاج2/ 45. 
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أطلق (الصعيد) على التراب لأئه بعض من وجه الأرض. فإطلاقه عليه لم يكن للتخصيص به. 
وإنما لكونه جزءا منه. 

- لفظ (الطيّب) وإن كان مشتركا بين الطاهر والنبت . إلآ أن تفسيره بالطاهر أرجح. لأنْ معنى 
الطهارة أعم من معنى الإنبات من التاحية اللّغوية: فإن الأرض السبخة التى لا تنبت يطلق عليها آلها طيّبة 
بمعنى الطهارة'''. ولا يطلق عليها هذا الوصف ليراد به الإنبات. وهذا ما يرجّح أن يكون المراد بالصعيد 
الأرض الطاهرة. سواء أكان عليها تراب منبت أم لم يكن. وقد ورد في السئّة ما يقوي إرادة هذا المعنى. إذ 
روي أنّ الني :4 نهى أن يستطيب أحدنا بعظم أو روث'”. والمراد ب (يستطيب) بتطهّر. 

ما ذهب ولي الفريق الثاني من أن (ين) في: ط( نصحو وج هِحطمْ ويك يذه !0 للتبعيض 
لا ينهض دليلا لإخراج معنى (الصعيد) عن وجه الأرض. لأن التّحاة كما قرّروا مجيئها للتبعيض ذكروا آها 
لابتداء الغاية'''. وهذه حجة لها عند غير أصحاب هذا الموقف منافذ كثيرة لدحضها. لأنّ (من) إذا اتصلت 
بضمير وتاخئرت عن التركيب فهي شبه جملة متعلّقة بما قبلها من الأفعال. كما في هذه الآية ودلالتها على 
التبعيض تجزيئا للكل الذي دل عليه التركيب قبلها ". 

لو سلّمنا أن المراد التبعيض. فإنه يجوز أن يكون المعنى: فامسحوا من ذلك الصعيد وأيّ جزء 
مسحتم منه كان مجزئاء لأنه وجه الأرض يمكن أن يكون ذا أجزاء وأبعاض”*. 

ورد في السئّة ما يقوي إرادة وجه الأرض بالصعيد. فقد قال الني :ا لأبي ذر (ت 31ه) *2: 
(يا أبا ذر إن الصعيد الطيّب طهور. وإن لم تجد الماء عشر سنين) '*". 

ثم جاء الحديث الآخر الذي يقول فيه ة: (أعطيت حمسا لم يعطهن أحد قبلي. نصرت بالرعب 
مسيرة شهر. وجعلت لي الأرض مسجدا وطهوراء فأيْما رجل من أمتى أدركته الصلاة فليصل. وأحلت لي 


01/١‏ لسانالعرب515/1 

0107 سنن النسائي|37/1 

“5 المائدة6 

لقد تبين لنا أن الزغحشري ترذد كثبرا في موقفه هذا عند حديثه عن (من) في هذا الموضع وكاد أن يلغي آخر كلامه أوّله 
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المغانم ولم تمل لأحد قبلي. وأعطيت الشفاعة؛ وكان النبي يبعث إلى تومه خاصة وبعثت إلى الناس عامة) ''. 
فالأرض مكان لا حدود لا عند إرادة الصلاة أو التطهّرء فهي صالحة لكليهما على السواء. يما هو واضح 
من خلال ألفاظ الحديث إلا ما كان نجاسة في أصله. مما لا خلاف فيه بين النّاس أوَّلا والفقهاء المجتهدين 
20 
3-2-3 أثر الوظيفة النحوية للصفة (الطيّب)في تحديد دلالة الموصوف (الصّعيد): 

لم يقع الإشكال في لفظ (الصعيد) فحسب ولا في دلالة (مِن) على الابتداء أو البعضية؛ بل تعدّى 
الإشكال كل مفردة في هذه الآية من حيث نعليق مفهومها على أوضح حكم شرعي يمكن أن يأخذ به المرء 
في مسألة فقهية كالتيمم. فليس من اليسير أن يعتمد المرء رأيا دون آخر ويرجّحه عنه ترجيحا نصل فيه 
القيمة إلى القرل الفصل الذي لا قول بعده. وهذه هي حقيقة الخلاف إذا كان متنوعا وثريا بالآراء التي لا 
تنضادٌ في جوهرهاء وإنما تزيد من انّساع دائرة التيسير والتخفيف بما تؤكده النصوص النقلية أوّلاء ففي مثل 
الوصف في قوله تعالى: 8 مَتَّمَمَمُوَاصّهِيدَا طِيَبّا # فالذي جعل (الصعيد) الأرض. أو وجه الأرض؛ نصب 
(صعيدا) على الظرف. ومن جعل (الصعيد) التراب؛ نصبه على أنه مفعول به. وحذف منه حرف الجر. أي 
بصعيد. و (طيّبا) نعته؛ أي نظيف. وقيل: (طيّب) معناه: حلال. فيكون نصبه على المصدر أو على الحال' 7 
وهذا الوجه في اللّغة العربية المببى أساسا على الوظائف النحوية المتغيّرة لا من حيث لفظّهاء وإما تغيّرها 
يكون دلاليا كما هي عليه الحال في هذا الموضع. إذ دلت كلمة (طيّبا) التي وقعت موقع الصفة على أنها 
بمعنى الطهارة أو أنها حال إذا ما دل معناها على الحلال. وكلّ ذلك متوقف على ما تبلها أي الملوصوف 
الذي يجوز أن يأخذ موقعين. موقع المفعولية والظرفية تماشيا مع رأيي المذهبين السابقين. فإذا كان لفظ 
(الصعيد) حل محل المفعول في التركيب فإنُ ما بعده صفة له على أنه وسيلة حذنت باء السببية قبله. أي: 
تِيمُموا بالصعيد الطيّب. ويكون بذلك التراب هو المقصود. وهذا ما ذهب إليه أصحاب الرأي الثاني وأمًا 
إذا كان لفظ (الصعيد) دالا على الظرفية» فإنْ كل ما عنى الأرض جائز بأن يتيمّم به. ضابط كل ذلك أن 
تكون حاله حال المتيمم به طيبا غير نجس و حلالا غير حرام. 

ومدار الخلاف على هذا النحو يكون في الوصف بالطيّب. قال بعض الفقهاء إِنْ الضرب على 
الحجر أو الصخر الذي لا تراب عليه؛ يكفي الضرب عليه في التيمّم؛ فلو فرضنا صخرا أو حجرا لا تراب 


0015 ينظر أصحاب الرأي الأول والثاني بشكل أكثر توضيحا وتفصيلا؛ أثر الدلالة النحوية واللّغوية في استنباط الأحكام من 
آيات القرآن التشريعة: عبد القادر السعدي ص 229 وما بعدها. 
0 مشكل إعراب القرآن: مكي بن أبي طالب ص2001-200. 
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عليه. فضرب المتيمّم يده عليه. ومسح كان ذلك كافياء ودليلهم قوله سبحانه: 9 فْتَيَمّمُواصِّيدا طْيَبا # 
فالتيمم القصد. والصعيد ما على وجه الأرض. فالحجر والحصى والصخر والرمل والتراب كل هذا مما 
على وجه الأرض لكن بشرط الطهارة. 

وذهب بعض آخر إلى أن الفمرب على الحجر والصخر وكل ما يشبههما ما ليس فوقه تراب لا 
يكفي في التيمّم. واستدلوا أيضا بقوله: 9« فَتَمَممُواصَِيد' طَيبَا فأمسحُوا يوجُويكُم يريك 4 ووجه الدّلالة أن 
هذه الآية جاءت هنا مطلقة. ولكنّها جاءت في سورة المائدة مقيّدة. فقال سبحانه: 8 فَتَمَسَموَأصَعِيدَا طَْبًا 
هَأمَسَحُوا بِوُجوهِكْم وَأيْدِيكَُ يَنْهُ # وكلمة (مِنْ) للتبعيض. وهذا لا يتأتى في الصخر الذي لا تراب عليه. 

كما استدلُوا بالشرط الذي في الآية من ضرورة كون الصعيد طيّباء والأرض الطيّبة هي التي تنبت 
بدليل قوله: « وَآلْبُ آلطَببُ يمر تائم دن م4 ففهم أن التي لا ثنبت لا تكون طيّبة. فكأن قوله: «اَتَيَمّمُوا 
صَعِيدَا طِيبًا #أمر بالتيمّم بالتراب فقط'''. قال رسول الله 3#: (فُضّلت على الناس بثلاث؛ جعلت صفوفنا 
كصفوف الملائكة. وجعلت لنا الأرض كلها مسجداء وجعلت ثُربئها لنا طهورا» ٠“‏ فإذا كان التراب معينا 
في الحديث بلفظه ويجوز به التيمّم لطهارته. فما الفرق بينه وبين الرّمل مثلا؟ فعن أبي هريرة أنا ناسًا من 
أهل البادية أتوا رسول الله 3 فقالوا: (إنا نكون بالرمال الأشهر الثلاثة والأربعة ويكون فينا الجنب 
والتفساء والحائض. ولسنا تجد الماء. فقال: عليكم وضوء. ثم ضرب بيده على الأرض لوجهه حصول 
واحدة. ثم ضرب حصول أخرىء فمسح بها على يديه إلى المرفقين) '". فعند أصحاب هذا الرأي لا وجود 
لأي فرق؛ لأئهما من جنس واحد وهما من الصعيد الذي على وجه الأرض.ء فالتخصيص والعموم 
بالوصف وإطلاق اللفظ لا يمكنهما قطع الذلالة في مثل هذه المسائل. لأن الإثبات لا يكون إلا بما صحَّ عن 
ابي بتد. الذي أوكل إليه الشرع حق ترجمة معاني القرآن فعلا لا قولا فحسب. فاللمعاينة للأفعال تؤكد 
حقيقة النفي في كل خلاف. وأصحاب المذاهب على تفاوت في إثبات حديث دون آخر. فمن وصله حديث 
مالم يصل إلى الآخر بسبب تباعد الأمكنة والأزمنة؛ فكان متأخرهم أوفر حظا من المتقدم. لأله جمعمالم 
يجمعه غيره من المتقدّمين. وإن كان هؤلاء أقرب إلى مصادر السماع. فالترجيح لا يتسنى إل يجمع أطراف 
الأحاديث كلّهاء فهي الفصل عند قراءة نص آية في القرآن الكريم تكون حمالة أوجه على هذا النحو. 


0( تفسير آيات الأحكام: القصبي محمود زلط2/ 281-280 

0( سنن البيهقي الكبرى1/ 213 
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4-2-3 الاختلاف في دلالة لفظ (الأيدي) بين الإطلاق والتقبيد: 

ما سيتم دراسته في هذه الجزئية ليس متعلْقا بالمعاني اللّغوية للفظ (اليد) إذا أطلق في اللّغة العربية 
بما في ذلك القرآن الكريم. لأئه قد تم التفصيل فيها سابقا'' . غير أنّ عدم الإعادة لا يغتى عن ذكر مأ يجب 
التوضيح به عند إطلاق لفظة (اليد) في القرآن مفردة أو مجموعة. حيث إنها وردت في ثلاشة مواضع من 
الذكر الحكيم قريبة الدلالة على مو ضع واحد من هذه الجارحة وهي (اليد) عموماء حيث قال تعالى: 
ط وَالكارقٌ وَألسَاَِه فط حُوَا يديهم جَرآء' يسَاكسبًا تكلا ين أ وأهه عر كل #'”. وقوله سبحانه وتعالى في 
موضع آخر: يتأي ليس َامَنُوَا دا شم إل الصَلزة مأغْسِئُوأ وُجُوهَكُم وَلْيدِيَكُمْ إل امراف وأمنسحوا رمُوسِكُم 
لحك إل الكتبض'وَكدُكُم ها هوأ وادكفتم مزح عل سَعرٍ وج حمسي بالط كحم أرنمة كلم 
يدوا مه موأ صَمِيدًا ليبا مسحو بوجو هِحكُم ديك يَنْهُ 4'. فاي مقارنة بين هذه المواضع الثلاثة لا 
تبيّن إل تخحصيصا واحدا؛ هو الذي أشار فيه سبحانه وتعالى إلى أن غسل اليدين في الوضوء لا بد أن يبلغ به 
المتوضئ مرافقه لا غيرء وإن كان هذا التقييد في حدَ ذاته قد دار حوله خلاف كنا قد أشرنا إليه من قبل. أما 
في الموضعين الأوّل والثالث في هذه الشواهد الى سقناها فالإطلاق واضح. إذلا حدود لموضع قطع اليد. 
وكذلك الشأن بالنسبة لمنتهى المسح في التيمّمء إلآ أن التباين بينهما واضح في الحكم والسبب. ولا تكون 
المقاربة الدّلالية لبي من خلاها يكون القياس مكانفئا وصحيحا إلا بين موضعي سورة المائدة في حالي 
الغسل والمسح. وقبل الحديث عن حالات حمل المطلق على المقيّد فلا بد من الإشارة إلى وجوه النلاف في 
فهم آبة التِيمّم. وأي موضع قصده الشارع بوصفه حدودا للمسح في التيمّم عند قوله: «فتَيْمَموأ صَهِيِدًا طيَبًا 
مسحو بوجُوحِحكٌُ يديك مَنَهُ 4. فإنّ الله سبحانه وتعالى بِيّنْ في الآية هنا وفي آية المائدة أن المسح يكون 
للوجه واليدين. فقال سبحانه: 9 كَأمسحوا بوجوهِحكُم يديك 4. لكن لفظة (الأيدي) جاءت مطلقة غير 
مقيّدة. فهل بمسح المتيمّم يديه إلى المرفقين كما في الوضوء. أم يمسح إلى الكفين؟. 

ذهب الحنفية'"' والشافعية'” إلى أن المسح يكون إلى المرفقين» وقالوا في توجيه رأيهم: إن الأيدي 
في الآية جاءت مطلقة؛ فتشتمل العضو كله إلى المتكب. لكن ذا كان التيمّم بدلا من الوضوء. والوضوء يجب 


''01- ينظر ص2!! من هذا الفصل. 
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فيه الغسل إلى المرفقين. وجب أن يكون المسح في التيمّم إلى المرفقين. ويدوا رأيهم با قاله الي 35: (التيمّم 
ضربتان. حصول للوجه وضربة للبدين إلى المرفقين) ''". 

وذهب المالكية'”' والحنابلة'”' إلى أن المسح يكون إلى الكوعين. وقالوا في توجيه رأيهم: لماذا نقيس 
التيمّم على الوضوء. ولا نقيسه على القطع في السّرقة. فاللّه سبحانه يقول في حد السّرقة: « وَالَارِقُ 
َألمَارِفَةٌ َأَقَطمُوا أَيدِيَهُمَ 4 واليد إِنْما تقطع من مفصل الكف,. ثم أيّدوا رأيهم بما قاله عمّار بن ياسر (ت 
8 ه)' أنه قال: 5أجنبت فلم أصب الماء. فتمعكت في الصعيد وصأيت. شم ذكرت ذلك للني ية. 
فقال: (إنما كان يكفيك أن تضرب بكفيك في التراب. ثم تنفخ فيهماء ثم تمسح بهما وجهك وكمك إلى 
الرسغين) '”. 

لكن كيف يمكن ترجيح مذهب على آخر في هذه المسألة. وقد احتكم كلاهما إلى نص صريح 
منقول عن الني 3 فاضافوا إلى ذلك قرينة الفصل إذا ما تطابقت الألفاظ وهي نص الحديث. وهنا تأتي 
المرحلة الثانية وهي معرفة درجة الحديث من حيث صحته وعلته. فابن حجر قد ضعًف الحديث الأول 
الذي استشهد به كل من الحنفية والشافعية؛ فهو بذلك لا يصلح حجّة لما ذهبوا إليه” ما يعني أن الرّاجح 
هو رأي المالكية والحنابلة'” . لوجود ما يعضّد الحديث الذي يستدل به في الصّحاح'*؛ كما أن العردة إلى 
قواعد الأصول التى تضبط مواضع حمل المطلق على المقيّد تزيد من قوّة رجاحة الرأي الثاني على الأرّل؛ 
فاتحاد المطلق والمقيّد في السبب واختلافهما في الحكم كقوله تعالى: 8 يَتأيها لذت حَامَنْوَاإِدَا ثم إل الصارة 
َأَعْسِنُواوبجُوسَكُ وَأيِْيَكُمْ إلى الْمَرَافِقِ # وقوله تعالى: « فُسَيََمُوأ صَيِيدًا يبا دَأمْسَحُوا بوْجُوهِحكُم ديك مَنَهُ # 
يبيّن حقيقة ذلك. حيث إن الأيدي جاءت في النّص الأول مقيّدة بآئها إلى المرافق. وهي في الئص الثاني 
مطلقة والحكم في الآيتين مختلف. إذ هو في الأوّل الغسل وفي الثاني المسح. ولكن السبب فيهما متّتحد وهو 


05 المستدرك على الصحيحين: الحاكم النيسابوري1/ 287 
077 أحكام القرآن: ابن العربي2/ 80 
35 اللمغتى: ابن قدامة المقدسي 1|/ 93 
هو عمار بن ياسر بن كنانة بن قيس بن الحصن بن الوذيم تعلبة بن عوف بن حارثة بن عامر بن يام بن عنس بن مالك 
العنسي أبو البقظان حنيف بنى عغزوم. وأمّه سميّة مولا لهم. كان من السابقين الأوّلين هو و أبواه. كانوا تمن يعدب في 
الله والنئ *: يمر عليهم فيقول: صبرا آل ياسر موعدكم الْجنّة-: تل مع علي رضي الله عنهما بصفّين سنة 87ه وله 
ثلاث وتسعون سنة. ينظر ترجمته: معجم الصحابة: ابن قانع 2/ 249. والإصابة: ابن حجر4/ 575 
5 سنن الدراقطني83/1! 
فتح الباري في شرح صحيح البخاري: ابن حجر العسقلاني |/ 644 
2003 تفسير آيات الأحكام: القصبي محمود زلط1/ 281 
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إرادة الصّلاة مع قيام الحدث. وقد اثُفق العلماء في هذه الصورة على عدم حمل المطلق على المقيّد. فلا تحمل 
اليد المطلقة في التيمّم على اليد المقيّدة في الوضوءء ويعمل بالمطلق والمقيّد كلّ على حدة. غير أن هذا 
الإطلاق في آبة التيمّم ورد في السئّة. كما مرّ بنا من قبل ما دل على نقييده بالمرافق؛ كما في الحديث الأوّل 
الذي أخذ به الحنفية والشافعية» وهو قياس على غسل اليدين في الوضوء. أو بالكفين كما في الحديث الثاني 
أخذ به المالكية والحنابلة'!'. فلم يكن تحديدهما للرسغين ناتجا عن قياس سابق. وإئما كان ناشئا عن حديث 
صحيح بلغ المذهبين كليهما كما بينا سابقا. 


5-2-3 أثر معاني حرف (الواو) في الأخذ محكم الترتيب والمولاة في الوضوء والتيمّم: 


. 5 . و م > س ممع ن 2-3 سكا د-ء ا 5 اك ع ا سه سس وس رغ سي 3 2-2 2 
قال تعالى: «( يَكأيما لين َ'مَنُوا لا تَصَرَبُوا ألصّسكؤة وأم شكرئ حَقٌ تعلمُوأ مانَُولونَ لاجس لاحَابرِىْسيلٍ حَقٌ 


ا 


ْوأ و كم تهج أوْعَلَ سَصَّ روج ]نسم ينَالتيط أو كمس اناه كلم يدوا سآ َتَتَموَاصَعِدَا طِيَبًا مسحو 
يُجوهك بدي إنَآمه ان عط عَمُوًا 01# 

ذكر سبحانه وتعالى أعضاء مخصوصة في الوضوء والتيمّم مرئبة بشكل يبين أنْ تقديم إحداها عن 
الأخرى لا يجزئ صاحبه في الإتيان بالوضوء أو التيمّم على وجهه الصحيح. غير أن هذا الترتيب متعلّق بما 
تحيل عليه معاني (الواو) الى تكفلت محفظ هذا النظام الذي حدّد أولوية التقديم والتأخير عند الوضوء 
والتيمّم» فهل يمكن أن تدل معانيها على المعاقبة والجمع مع الترتيب. أم أن الموالاة شرط لازم في معناهاء مما 
يوجب عدم الفصل بين عضو وآخخر عند النرتيب؟ وما هو المدى الزمني الذي يحتكم إليه في مفهوم الفصل 
عند غسل الأعضاء ومسحها بالتيمّم الذي يوضّح بدوره مفهوم الموالاة؟. 

لقد حصل خلاف بين العلماء في ترتيب غسل هذه الأعضاء؛ فقد ذهب الالكية والشافعية 
والحنابلة إلى أن الترتيب واجب. في حين ذهب الحنفية وبعض المتاخرين من علماء المالكية إلى أنه غير 
واجب. وحجج الفريق الأوّل الى عضد بها رأيه هي: 

إن الفاء في قوله تعالى: 9 مَأَعْسِنُواْ # حرف عطف دال على الترتيب. وهذا مذهب البصريين. 
فيجب الترتيب بين الفيام إلى الصّلاة وبين غسل الوجه'” . وإذا لزم الترتيب بين القيام إلى الصلاة وبين 
غسل الوجه لزم في الأعضاء المذكورة بعده. لأنها معطوفة عليه'". 


065 مباحث أصولية في تقسيمات الألفاظ: محمد عبد العاطي محمد علي. ص1 32-3,. دط. 2007. دار الحديث. القاهرة. 
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ربطت هذه الفاء © فَأَعْسِنُوا وجُومَكْمْ © الذي هو جواب الشرط ب «إِذَا قُمثُمَ #4 الذي هر فعل 
الشرط. والجواب يجب أن يكون مرئبا بكل ما يحويه على فعل الشرط""". 
ذهب بعض الئّحاة إلى أنّ (الواو) قد تفيد الترتيب. وقد تقل ذلك عن قطرب (ت206ه_) © 


ص2 حر لل لي 


وثعلب وآخرين. واستشهدوا لذلك بقوله: # سهد أنه آسَهه كا لَه إِلَاهوَ وَلمَلَتِكَة وَأولوا الْملر يما القَس للا إلَه إلا هْوَ 
ليد سكيم 74 . لأن الكلام جاء مرئبا وقد عطف بالواوء فلمًا كانت تردُ في العربية لهذا المعنى حملناها 
في هذه الآية عليه. فوجب ترتيب غسل الأعضاء. ولذلك يقول الرّماني (ت384 ه)*": (وهذا يؤيّد 
مذهب الشافعي في أن الواو يجوز أن تركب) ”. 

أنَا حجج الفريق الثاني فتتمئل في ما يلي: 

ذهب جمهور النّحاة إلى أن الواو لا تفيد الترتيب بل هي لِمُطلق الجمع. لأنه إذا قيل: قدم زيد 
وبكرء فقد دلْت على جمعهما في القدوم. ول تدل على ترتيب بين قدومهماء قال سيبويه: (وليس في هذا 
دليل على أله بدأ بشيء قبل شيء. ولا بشيء بعد شيء) © ,. وقال ابن جني: (فمعنى الواو الاجتماع ولا 
دلالة فيها على المبدوء به) ”7 وقد زاد المرادي وأبو حيان في إيضاح هذا المعنى في قولنا: قدم زيد وبكر بأله 
يحتمل ثلاثة أوجه: 

الأوَل: أن يكونا قدما معاء والثاني أن يكون المتقدّم قَدِمْ أوّلاء والثالث: أن يكون المتأخر قدم 
أولا'*. إذن فيكون المقصود من الآية غسل جميع هذه الأعضاء من غير التفات إلى تقديم بعضها على بعض 


أو تأخيره. 
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قوله: (وأرجلكم) معطوف على: (وجوهكم) على الراجح. وقد تقدّم عليها قوله: 9 وَامْسَحوا 
رمُوسِكُمَ 4. ونقديم الرؤوس في اللفظ على الأرجل يدل على أن الترتيب في اللّفظ غير مقصود. وإلآ لما قدّم 
المسح على الغسل'". 

وجمع رأي الفريقين الذي يوفُنَ بينهما حيث يجمل حجّة أكثرهما دليلا على ما قالوا قصد 
الترجيح. ينبني أساسا على أدلّة ترجّح أحدهما على الآخر. وجملة تلك القرائن الدّالة على ترجيح موقف 
دون آخر هي: 

ما يقري أن الواو ليست للترتيب في أصلها قوله تعالى: 9 مَكيِفَكَانَ عدي وير 714 . والإنذار قبل 
العذاب لأنه قال في آية أخرى: «إوماها مُعنَ حَقَّ تتصَك رولا 014 

وقوله تعالى: «ط يمري مُ أشي بيك وَاسْجُوى وَركيى مَمَ الأكيرت 4 '. والركوع قبل السجود وقول 
النية: (لا تقولوا ما شاء الله وشاء فلان. ولكن قولوا ما شاء الله ثمّ شاء فلان)'”/ فلولا آنها لا تفيد 
الترتيب لما نهى عن فول ما شاء الله وشاء فلان لأنها في هذا المثل تحتمل تقديمّ مشيئة العبد على مشيئة الله 
وذلك منهي عنه. ولو كانت فيه للترتيب لما نهى عن ذلك. حيث لا يحصل فيه هذا الاحتمال””. وقوله 
تعالى: «9 وأ لوا اتات سْبْسَدًا شكة وذ ملا نزخ حليتك سمخ لْمْحسِينِينَ 0 وقولوا: «(اتففل ل كن 
ذه اميه وَصكُلوأ مِنْهَا حَيْثُ شِتْسْرْ وَقُولُوا َه وآدَخْلُوا لبا جد َف لكُم حَوْيَكَيِصكُمْ سَثَرِ 
المخيييرت 4'*' والقصة واحدة. 

لا كانت الواو تدخل في باب المفاعلة. دل ذلك على أنها لا تفيد ترتيباء فإذا قلنا: تصالح زيد 
وخالد. فإنها تدلَ على جمعهما في المصالحة دون الدّلالة على ترتيب بينهما"”". 

استدلال الفريق الأول بآنّ (الفاء) دلْت على الترتيب في غسل الوجه. أمرٌ ملم به. فيبجب 
الترتيب بين إرادة القيام وبين غسل الوجه. ولكننا لا نسم بن هذا الترتيب ينطبق على غسل بقية الأعضاء 
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المعطوفة بالواو على جهة التفصيل والإفراد. وإنْما ينطبق عليها على جهة الاجتماع؛ حنّى لا نعطّل الواو 
عن معناها الأصيل؛ وهو مطلق الجمع. فالفاء نما تدلَ على أنّ الترتيب يكون بين إرادة القيام وبين غسل 
تلك الأعضاء مجموعة'' ' فقط. وحينئذ يصير معنى الآية: إذا قمتم إلى الصّلاة فاغسلوا هذه الأعضاء مرئبة 
أو غير مرئبة. 

ما ادّعاه الأوّل من أن (الواو) تأتي للترتيب هو رأي فريق قليل من الئحاة. أمَا الجمهور فإئهم 
على خلافه. والأخذ برأي الجمهور أولى. فضلا عن أن عدم إفادتها الترتيب هو معناها الحقيقي. فإذا وردت 
مفيدة له فعلى المجاز. ولا بد حينئذ من فرينة تصرفها عن معناها الحقيقي إلى ال جازي. ولا قرينة في الآية. قال 
ابن كيسان (299ه)'*': (هي للمعيّة أي للجمع حقيقة واستعماها في غيرها للمجاز) '7. 

على أنّ بعض القائلين بإفادتها الترتيب قرّروا أنها لا تفيده إلا مع القرينة. فقد نقل المرادي عن 
بعضهم قوله: (إِنْ الواو لها معنيان: معنى اجتماع فلا تبالي بأيها بدأت. نحو: اختصم زيد وعمرو ورأيت 
زيدا وعمرا إذا اتحد زمان رؤيتهماء ومعنى افتراق بأن يختلف الزمن فالمتقدّم في الزمان يتقدّم في اللفظ. ولا 
يجوز أن يتقددّم المتخر) '''. فقد جعل الزمن قرينة لحمل الواو على الترتيب. والفرّاء يرى أنها لا تفيد 
الترتيب إلا في موطن لا يجوز فيه الجمع'”. والآية يجوز فيها الجمع. لأنَ أعضاء الوضوء تجمع كلها في 
الغسل حتى نتم الطهارة. ولا يجوز ترك واحد منهاء إذن فالواو فيها للجمع بلا ترتيب. 

قولهم بأن الفاء ربطت الجواب بالشرط ٠.‏ وذلك يقتضي أن يكون فعل الجزاء مرئبا على فعل 
الشرط أمرا متّفق عليه. ولكنّه لا يفهم منه أن الترتيب بين أجزاء الجواب واجب أيضا. لأنه إِمّا أن يكون ذا 
معنى واحدء كقولنا: إذا حضر المرّس قرأنا الدّرس. فالقراءة هنا مرتبة على حضور المارّس. وإمًا أن يكون 
ذا معان متعدّدة معطوف بعضها على بعض. كمن قال: إذا ذهبت إلى السوق فاشتر لنا خبزا ولحما وخضرا. 
فإنَ المطلوب في مثل هذا الترتيب شراء مجموع هذه الأشياء على الذهاب إلى السّوق. ولا يلزم من ذلك أن 


( 


يرئب شراءها حسب ما ذكر. بل يجوز تقديم أحدها في الشراء على غيره'. 
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والنحاة حينما جعلوا تحقق الجزاء مرتبطا بالشرطء لم يشترطوا ترتيب أجزائه إذا كان مركبا من 
عدّة متعاطفات. بل يكون الجميع جوابا واحدا بغض النظر عن كيفية حصول تلك الأجزاء. لأن الجمهور 
مجمعون على أن الواو للجمع المطلق''". إذن فالمطلوب في الآية هو حصول غسل تلك الأعضاء من غير 
ملاحظة الترتيب فيما بينها. 


6-2-3 الاقتصار على بعض الأعضاء دون غيرها في التيمم: 

اُضح من خلال المسائل الفقهية السابقة أنْ ثمّة فرق بين الغسل والمسح في الوضوء نفسه. مما 
يوجب الاختلاف ضرورة بين الغسل في الوضوء والمسح في التيمّم؛ لكنْ رأي الذين قاسوا التيمّم على 
الوضوء لم يستحضروا عدد المغسولات من الأعضاء في الوضوء. مقارنة بعدد الممسوحات في التيمّم. وهنا 
تبرز قيمة القاعدة الأصولية التى أشرنا إليها من قبل. وهي أن لا حمل للمطلق على المقيّد إلا إذا كان المقيّد 
من باب الصفات. مع ثبوت الذوات في الموضعين. فأما في إثبات أصل الحكم من زبادة أو عدد فلا يحمل 
المطلق على المقيّدا” ؛ إذ كيف نفسّر مسح عضوين في التيمّم دون بقية الأعضاء. مع أن التيمّم في نظر بعض 
الفقهاء بدل عن الوضوء إذا ما قصد منه إزالة النجاسة . وهذا لا يستقيم إلآ إذا كان البدل والمبدل منه 
متطابقين من حيث قصد العبادة لا غير فالمسح بالتراب لا يزيل نجاسة في الظاهر . وإن كان يحقق نسبة مسن 
الطهارة العينية؛ فلماذا كان مقتصرا على عضوين أحدهما قلما تدركه النجاسة مقارنة مع غيره كالقدمين 
مثلاء وهما أقرب إلى موضع التيمّم سواء كان بالتراب أو بأي صعيد آخر مما انُفق عليه بين الفقهاء؟ وهذا 
الوجه من التساؤل لا يجيب عنه إلا قول علي ##-: (لو كان الدّين بالرأي لكان أسفل الخف أولى بالمسح من 
أعلاه. وقد رايت رسول الله #ة يمسح على ظاهر خفيه) '”» فهذه إشارة منه إلى ما تقرّر في المسح على 
الخفين بالنّسبة للمسافر عند إرادته الوضوء. حيث اجتمع الغسل والمسح وناب المسح عن الغسل ضرورة في 
القدمين. لكنه أي المسح يكون عادة على أعلى الخف. فلماذا ل يكن على أسفله وهو الملامس للأرض 
والحامل للأدران ومختلف النُجاسات؟ فكذلك كان الشأن بالنسبة للتيمّم. إذ إن قصد التطهّر من إتيانه لا 
يعنى إلآ آنه تطهّر معنوي وعبادة تخصوصة بسبب موجب له. شأنه في ذلك شان الوضوء. فاعضاء الوضوء 
هي الأخرى جزء من كل لا يشمله الفسل أو المسح. 


''01 الجنى الداني: المرادي ص 188 
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4- وجوب التطهر من الخبث: 


3 8 . له 211 ات الى م ا لماي مه ا ل ان اك م 2 أ« 
قال تعالى: < يتما لين َامَنُوأ لا تَمَريُوا الصاو ونس .+ ارك حو تعلموأ ما توا نَ لاجس لاع رعِسَيلٍ حَقٌ 


تنتيلوا 4!'": 


1-4 النهي عن إتيان الصلاة حال السكر: 

قال تعالى: <ل يتأي اموأ لا ربوا التسكزة وس سَكَرَى حك تدلُو مون ©1*': تضمّن شطر 
الآية الأول نهيا صريحا عن إتيان الصّلاة حال السّكر. غير أنْ الاختلاف في فهم حقيقة القرب والصلاة 
والسّكر جعلت من المعنى مبهما عند بعض العلماء. ما أحال اجتهادهم إلى تأويل لغوي محض: فقوله تعالى: 
«لَاتَمْرَبَْا © لا يفيد ني ظاهر المعنى إلآ على الدنوّ الذي يكرن عادة من المحسوسات مكانيا أو زمانياء فلفظ 
(الصّلاة) الذي ورد بعده لا يشير في مثل هذه المواضع إلا للشعيرة المخصوصة بوصفها العبادة المعروفة. 
لكن كيف عبر عن إتيانها بالقرب منها؟ وهو ما يؤكد حقيقة وجود ملمح المكان قريبا من تصور الذهن إذا 
ما قرأ جملة كهذه. قال السّايس: (ويؤيّد حمل الصلاة على هذا المعنى ويقصد المكان لا الشعيرة أن الله تعالى 
بقول: طلا تَمَرَبُا 4 والقرب والبعد أولى به أن يكون في الحسّات فحملناه على المسجد. ولأنا لو حملناه على 
الصّلاة لم يصح الاستثناء في قوله: إِلَاعَاي سيل #'*. فالاختلاف إذا في معنى لفظ الصّلاة الذي ولِي قريئة 
م ُحَدّد ما دل عليه بشكل واضح. حنّى وإن كان حمل معنى اللفظ على المكان في الاحتياط من حمله على 
معنى الشعيرة فالئّهي عن عدم قرب المسجد في حال السكر يعني حتما أن السكران لم يقرن الصّلاة 
والمسجد بالضرورة مكانها المعتاد. أمّا الحال التى تمنم دخول المسجد وإتيان الصّلاة بوصفها منافية للطهارة 
على أنها خبث فهي حال السكر. والسّكر في اللّغة مأخوذ من مادّة سكر. أي حبس الشيء ومنعه وسد 
منفذه. والسكر التحيّر في الشيء أي عدم إدراك حقيقته. كما أنه النوم إذا ما غشي المرء فيذهب بعقله فلا 
يشعر بما حوله ولا بما يقرل عكس حال اليقظة؛ فالسكر نقيض الصّحوا”. وشواهد العرب على هذه 
المعاني قول عنترة: (من الطويل) 


1 النساء43 

0( السورة نفسها الآية نفسها 

03 تفسير آيات الأحكام: محمد علي السايس2/ 288. 

211 ينظر العين: الخليل5/ 309 والمقاييس في اللغة: ابن فارس 3/ 89 والقاموس الحبط: الفيروز آبادي2/ 114. 
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فنفضحي سكارى والمدام مُصفَف يذار علينا والطُعام ا 1 


فمجلس الشراب الذي وصفه الشاعر يبيّن أن معنى السّكر في البيت يدل على غياب العقل. 
لفرط شراب مسكر يعيق التفكير ويسدٌ منافذه ويحجبه عن رؤية الحقيقة: وهذا المعنى للسكر أشهر ماورد 
في كلام العرب شعرا ونثرا للدّلالة على الخمر التي كانت تحظى بمكانة خاصة في حياتهم لم يصرفهم عنها إلآ 
نهي تدرّج الحكم فيه؛ نظرا لعلافتهم بهاء ومما قالته الشعراء في معاني السّكر قول الراعي النميري: (من 
البسيط) 


وقد أقولإذا ما القومأدركهم سكر التّعاس لحمرف حسرة عا 


هذا الوصف لقوم أدركهم التعاس فصرفهم عن مقصدهم. ومثله ما قاله الفرزدق: (من الكامل) 
مَُْدٍ حَرْفٌ وَمُنْخْرِق القميص هَوى بو 2 سُكرُ اللعاس فشر غير مُوَسيٍا0 
فحالة السكر التى تعنى ذهاب العقل وصفها واحد في جميع المقامات. لاسبما إذا ما كان التصوير 
الفني الذي شهد به قول الفرزدق يبيّن بدقة صورة هذا الذي هوى كما يهوي السكران حقيقة على الأرضء 
وشدّة السكر كذلك تعن قمّة الوله واهيام با حبوب؛ فال ضرار بن الأزور”” (من الطويل): 


ألااياحامات الأراك تحمل رسالة صب لايفيق من | ل 


فهذ العاني اللغوية أوجيت خلافا يس بالطرد بن الفقها. ء في معنى قوله تعالى: 8 يَتاَيا اين 
امَو لا تَضَرَبوا الصّصلؤة ونم سكترئ حَقٌ تعلمُوأ ما نو 4 حيث ذهب بعض المفسرين إلى أن السكر هو شدة 


ديوان عنترة ص 39 

ديوان الرّاعي النميري ص55 

ديوان الفرزدق ص 138 

هو الصحابي ضرار بن الأزورء واسم الأزور مالك بن أوس بن جذيمة بن ربيعة بن مالك بن ثعلبة بن دودان بن أسد 
بن خزيمة الأسدي. اختُّلف في زمن ومكان وفاته؛ ينظر: ترجمته: معجم الصحابة: ابن قانع2/ 29, والإصابة: ابن 
حجر 3/ 481 والأغاني: الأصفهاني15/ 295. 


05 ديوان ضرار بن الأزور. ص397 دطء دت. دار صادر. بيروت». لبنان. 
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التعاس''". إلا آنّ جمهور الفقهاء اعتمدوا الرأي المشهور ني هذه المسألة وهو أن السكر عبارة عن حبس 
العقل عن التصرّف على القانون الذي خخُلق عليه في الأصل من النظام والاستقامة'”. ولا تنشا هذه الحال 
عندهم إلآ بتناول الشراب الحظور أو ما يعادله. فلا يجوز قربان الصّلاة عند جمهور العلماء حال السكر حبّى 
يزول. وحجتهم في ذلك أن قوله تعالى: 9 وَأنسْمَ سَكَرَئ 4 جملة اسمية في موضع التصب. على أنها حال من 
الواو في 9 تَْرَبَْا # وهي حال مؤسّسة أي لا تقربوا الصّلاة حال كونكم سكارى. قال أبو حيّان: (وظاهر 
الآية يدل على النهي عن قربان الصّلاة في حالة السكر) '”» وبما أنّ الحال صفة غير لازمة غالب!”. فقد 
جعل طا غاية تنتهي عندها وهي العلم بما يقوله السكران؛ لأنه تعالى قال: #9حَقٌ تَعَلمُوا ما نَمُولُونَ ©# وحتّى 
للغاية. وإئما جعل العلم بما يُقال غاية لجواز إتيان الصلاة. لأئه أمارة انتهاء السكر التي قيّد بها النهي عن 
قربان الصلاة. ولذلك قال التحاس (ت 338ه)*”: (وقوله حتّى تعلموا ما تقولون يدل على أن من كان 
يعلم ما يقول فليس بسكران)”. 


2-4 النهي عن إتيان الصلاة حال الجنابة: 

قال تعالى: 9 وَلَاجحًُا لَاعابرِكِسَِلٍ حَقٌ عد تَعْتَصِلُوأ تنو 2714 : هذه الآبة جزء مما قبلهاء ٠‏ وقد بينت حكم 
الصلاة في أثناء الجنابة التى هي الحدث الأكبر إذا حصل بواحد من أسبابه. وقد ائفق الفقهاء على أنه لا 
يجوز قربان الصلاة ة حال الجنابة» وحجّتهم النحوية أن 9 ولا جمّبًا # معطوف على محل جملة © وَأنشْرٌ 1 ئ #4 
فهي حال أيضاء ويكون المعنى ولا تقربوا الصّلاة حالة كونكم مجنبين. ثم جعل غاية انتهاء الحنابة الاغتسال. 
وفي ضوء إعراب (جنبا) حالاً من واو (تقربوا). فقد حصل خلاف بين الفقهاء في المراد بالصّلاة المنهي عن 
اقترابها حال الجنابة على النحو الآتي: 


0000 ينسب هذا التفسير للضحاك ينظر نيل المرام في تفسير آيات الأحكام: القنرجي [/ 278 

177 أحكام القرآن: ابن العربي552/1 

00533 البحر المحيط: أبو حيان 255/3 

7 شرح عمدةالحافظ وعلدّة اللأفظ: ابن مالك ص 443 

هو أحمد بن محمد بن إسماعيل بن المرادي المصري . يكتّى أبا جعفر ويعرف بابن النحاس. المتوفى 338هم مسن آثاره: 
(إعراب القرآن» (التفاحة في التحر). (الكتفي في العربية)؛ ينظر ترجمنه: طبقات اللَغويين والتحويين: الزبيدي 
ص220. وتاريخ العلماء التحويين: التتوخي ص 33. 

6< إعراب القرآن: النحاس!/ 419 
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ذهب بعضهم إلى أن المراد بها الأقوال والأفعال المعروفة شرعاء فلا يجوز قربان الصّلاة حثنى 
تزول الجنابة بالاغتسال ومنهم أبو حنيفة' 0 

وذهب آخرون إلى أن المراد بالصّلاة هنا المسجد على اللجاز فلا يجوز للمجنب قربان المسجد إلآ 
لعابر السبيل. وممن قال بذلك الشافعي'”. 

واحتج الفريق الأول بأن لفظ (الصّلاة) حقيقة في الأقوال والأفعال الخاصّة؛ وحمل اللفظ على 
الحقيقة أولى من حمله على غيرهاء بينما احتجج الفريق الثاني: بأن لفظ (الصلاة») هنا منصرف عن معناه 
الحقيقي بقرينة قوله: ظلّاعَادِسَبِيلٍ #. والعبور إِنْما يناسب المسجد لا أعمال الصّلاة. وإلما عبر هنا عن 
المسجد بالصّلاة لعلاقة الحالية. فإن المسجد محل الصّلاة. كما عبر عن الجنّة بالرّحمة في قوله تعالى: 8 وَآمَاالْذِينَ 
يْصَّتْ وُجوهَهُمَ منِى رَْمَةَ أمََهُمْ فيا حَِدُونَ 14 لأن الجئّة محل الرّحمة. 

وبناء على هذين الرأيين فإن المقصود من الاستثناء في ظإِلْاعاقسَبيلٍ #سيكون مختلفاء لأله مستننى 
من طجُبًا #: فهو حال أيضا كما صرح بذلك ابن الأنباري'” والتحاس”'”: وإمًا صفة له على أن (إلآ) 
بمعنى (غير) كما ذهب إليه الزعخشري”. 

فعلى الرأي الأول يكون المعنى: لا تقربوا الصّلاة حال الجنابة إل حالة كونكم مسافرين فتتيممون 
فتصلون. لأنْ المراد بعبور السبيل عبور الطريق. وهو متحقق في السّفر. أي؛ ولا تقربوها جنبا غير عابري 
سبيل؛ أي غير متّصفين بعبور السبيل بل تكونون مقيمين. وعلى هذا فليس للجنب التيمّم إل أن يكون 
مسافرا. 

وأمًا على الرأي الثاني فإن المعنى يكون لا تقربوا المسجد وأنتم جنب إلأ حال كونكم عابري 
سبيل؟ أي مجتازين فيه طريقا ليس لكم غيره؛ وعلى هذا يجوز للمقيم التيمّم في الحضر عند عدم الماء أو عدم 
الفدرة على استعماله. 

ولا كانت أدلّة الفريقين متكافثة فإنٌ الراجح هو العمل بكلا الرأيين. وجعل لفظ الصلاة هنا من 
المشترك ويراد به الصّلاة وهي العبادة المعروفة ذات الأقوال والأفعال. والصّلاة بمعنى المسجد. لأنّ المشترك 
يجوز حمله على معنييه. أو عدّه من باب استعمال الحقيقة والجاز في محلّين مختلفين. فيكون النهي حالة الجنابة 


10 أحكام القرآن: الجصاص 254/2 

013 أحكام القرآن: إلكيا المراسي2/ 458 

آل عمران107 

0 البيان في غريب إعراب القرآن: ابن الاأنباري 1/ 255 
153 إعراب التحاس: التحاس419/1 

9 الكشاف:الزغغشري528/]1 
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عامًا في الصّلاة وفي المساجد إلا لعابر السّبيل'''. وهناك من خرج من هذا الإشكال بتحكيم معنى الفعل 
تَمَرَُوَا © إذا ما متحت راؤه 9 تَمْرَبُوا #. فهو يعنى عنذئل النهي عن التلبس بالصلاة وغشيانهاء. فالملمصود 

حقيقة الفعل نفسه بوصفه العبادة المخصوصة. أما إذا ضمت راؤه (لا تقربوا) يصير المعنى عنذئذ الدنوٌ من 

موضع الصّلاة لا الصّلاة نفسهاء وهذا احتراز أكثر كما أشرنا إلى ذلك عند تحليل طرف الآية الأوّل!©. 


) أثر الدّلالة النحوية واللغوية في استنباط الأحكام من آيات القرآن التشريعية: عبد القادر عبد الرحمن السعدي ص216- 
217 
00157 نيل المرام في تفسير آيات الأحكام: القنوجي 1/ 277-276 
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المبحث الثالث 
أحكام الأذان 


اختلفت وسائل الإعلام والدّعاية في كل زمان ومكان بحسب طبيعة الحضارة الإنسانية الني زامنت 
عصرا من العصور. حيث كانت بداية الإعلام بصوت ينادي به إنسان ما غيره لكي تحصل لديه المعرفة 
بقيمة المنادى عليه وما ودي لأجله: ثم اهتدى الْنَاسْ إلى استحداث بديل عن أصواتهم بضرب الدّف 
والقرع بأدوات مختلفة على ما يحدث صوتا مرتفعا ينتشر مداه في الآفاق بحسب قوّة جرسه وصداه وقد 
كانت العبادة عند الأمم محض عناية يؤدّونها فرادى وجماعات. فإن كانوا فرادى فلا حاجة لهم بالتداء 
لأدائها وإن كانت تؤدّى جماعة فهم في ذلك على تباين في كيفية الدعوة إليهاء فاليهود تنادوا إلى العبادة 
بالنفخ في البوق أو القرن. وكذلك كان الشأن بالتسبة للصارى بعدهم. حيث تداعوا إلى الكنائس بالنّاقوس 
يقرع عليه ليعلم وقت دخول العبادة الواجب تأديتهاء. فإن كانت أبواق اليهود وكيفية دعوتهم إلى عبادتهم 
أقلّ شهرة: فأجراس نواقيس التُصارى تكاد تكون بديلا عن كلّ صوت مقدّس عند الغربيين ثمن يدينون 
بالمسيحية أو يتلبسون بها اعتقادا مزيّفا على التبعية الدينية دون انتماء. ودليل مشروعية الإعلام والإيذان 
بقرب وقت العبادة في الدّين الإسلامي وغيره كاليهودية والمسيحية ما ورد في الآثر من أن المسلمين كانوا 
حين قدموا المدينة يجتمعون فيتحينون الصلوات وليس ينادي بها أحد؛ فتكلموا يوما في ذلك فقال بعضهم: 
اتخذوا ناقوسا مثل ناقوس النصارى. وقال بعضهم: قرنا مثل فرن اليهود. فقال عمر: أولا تبعثون رجلا 
ينادي بالصلاة. قال رسول الله ية: (يا بلال قم فناد بالصلاة)''' . ولا ششرع الأذان في الإسلام لم يكن إلا 
وقفا على وقت دخول الصلاة أو حينونة الصّلاة نفسهاء لأن الحكام والملوك لم يجعلوه وسيلة دعايتهم في 
امورهم الدنيوية. إذ أحدثوا مناديا يجوب الأسواق واطراف المديئة وأزقتها لكي يبلْغ ما شرّعه الحساكم من 
قوانين. أو يسرد على أسماعهم أخبارا تفد إلى المملكة من أماكن بعيدة. ويستخدم في ذلك مدى صوته 
وطبلا يقرع عليه ليلفت بذلك عناية السامعين فيهرعون إليه؛ أو أتهم ينصتون إلى كلامه دون أن يقبلوا 
عليه. ثم تطوّرت وسائل الإعلام بأن خصت مواعيد بعينها تشير إليها مواقيت تحدّد قرب موعدهاء. وكانت 
السّاعة الرّملية وحركة قُرص الشّمس أدلّة يهتدون بها إلى ذلك. إلا أن ذلك لم يكن كافيا ليُستعاض به عن 
الأذان في عبادة الصلاة عند المسلمين. فالسّاعة الموقتة لذلك تكون محدّدة ومبيّنة لوقت الأذان وليست بديلا 
عنه في الدّلالة على دخول وقت الصلاة أو بدء آداء أركائها. فما كان من ذلك التشريع إلا أن اتخذ الأذان 


(١‏ ينظر صحيح مسلم1/ 285 وللحديث روايات مختلفة من حيث تركيبة ألفاظه ينظر: الإلمام باحاديث الأحكام: ابن دفيق 
العيد. تحقيق: حسين اسماعيل الجحمل». |/ 2 ط2. 2002». دار ابن حرم. بيروت» بنان. 
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سمة دالّة على ديار أهل الإسلام دون غيرهاء لاستمرارية رفعه في كل وقت تجب فيه الصلاة؛ (فقد كان 
النبي يل إذا غزا قوما لم يَغْرُ حتّى يُصْبِحَ وينظر. فإن سمع أذانا أمسك وإلا أغاز) '١'‏ 
الأذان كان بعد تشريع فريضة الصلاة بزمن طويل. مما يعني أنْ دلالته الاصطلاحية مرتبطة بمقتضى الذلالة 
الشرعية. إذا افترضنا أنْ هذا المصطلح لم يظهر ني كلام العرب شعرا ونثرا قبل مجيء الإسلام. ولا نعني 
لفظه لوروده بشكل مطرد في مختلف كلامهم لاسيما ني العصر الجاهلي. وهذا ما ييل عادة على التطوّر 
الدّلالي للألفاظ العربية من عصر إلى عصر ويؤسّس للمعجم التاريخي لألفاظها. 


؛ والملاحظ أن تشريع 


1 - المعاني اللفوية للفظ الاذان: 

ظهر مصطاح الأذان والمؤدن في الإسلام دلالة على الفعل والوظيفة الموكلة بمن يؤدّي شرائط هذا 
الفعل على الوجه المخصوص. وقد ورد هذا المصطلحان في الشعر الجاهلي ولكن بغير المعنى الذي خصصه 
القرآن. فالأذان في اللّغة معناه الإعلام. يقال: (أذن فلان بالشيء إذنا وأذنا وأذانة بمعنى علم. وآذنه بالأمر 
وآذنه به: أعلمه) '” ,. قال الحارث بن حلّزة (ت نحو50 ق. ه)* (من الخفيف): 


آذنابينهاسماهء رب ثاويمً ل من هوام 


ناحية'”'. وأنشدوا في ذلك (من الطويل): 


060) 


طَهُورُ المحصى كانت اذينا ولم تكن بهاريبِةمَايخَاف ربب 


والأذين أيضا بمعنى المؤذن. وعلى ذلك فسّر ابن سيّدة'”' قول امرئ القيس (من الطويل): 


)1 صحيح ابن حبان11/ 49 والمستدرك على الصحيحين: الحاكم النيسابوري3/ 240 

2 تهذيب اللغة: الأزهري16/|15 

“2001 هوالحارث بن حلّزة بن مكروه بن يزيد اليشكري الوائلي؛ شاعر جاهلي من بادية العراق» وأحد أصحاب المعلقات. 
كان أبرص فخوراء ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام 1/ 151. الشعر والشعراء: ابن قتيبة1/ 93!. 
ديوان الحارث بن حلّزة. تحقيق: إميل بديع يعقوب. ص 19. طاء 1 199. دار الكتاب العربي. بيروت. لبنان. 

لسان العرب: ابن منظور 6/ 609 

"0 البيت بلا نسبة ينظر مقاييس اللّهة ابن فارس 1/ 77 والصّحاح: الجوهري5/ 1672 

5 المحكم: ابن سيّدة10/ 96 
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وإلني أذخين إن رجعت مملقا بسم ترى في هالغرائنق ازور)("» 


والآذين هو الكفيل كذلك. وأذن له بالشيء إذنا أباحه له. واستأذنه طلب منه الإذن. وأذن له 
عليه أخذ منه الإذن. 

وما سبق يتبيّن لنا أن الأذان في اللّغة هو الإعلام أو الإسماع أو إباحة عمل الشيء. وكلّها يمكن 
أن ترد إلى معنى واحد هو الذي اجتمع في معنى الأذان في الإسلام. فالمؤدّن في الإسلام حين يدعو إلى 
الصّلاة بقوله: (حي على الصلاة)؛ (حي على الفلاح» فهو يعلم الناس أنْ وقت الصلاة قد حل. وهو 
يسمعهم ذلك ويبيح لمم القيام إلى الصّلاة التي دخل وقتها. 

وقد ذكرت مادّة (أذن) في القرآن الكريم أكثر من مائة مرّة ؛حيث وظفت بأصل بنيتها ومشتقاتها 
مثل: أذن وأذنت وآذان ويأذن وإذن وإِذْنه وإِذْنى ومؤذن واذان. واستأذنوك ويستآأذن وآذان وأذنيه وآذاننا 
وما إلى ذلك. وفي هذه الآيات وردت كل لمعاني التي ذكرت في استعمال الشعر الجاهلي. مثل الإعلام 
وطلب الإذن والإسماع””". ففي معنى الإعلام قال تعالى: 8 وَأدَنٌ نت أل تلوق أذ َل امسق أ 

َه بر من الْمضْرِكين وَرَسُو ل 4 وعلى معنى الإسماع والئداء والإخبار قال تعالى: «مَلَمًا جَهَرَهُم يجَمَازِهِمْ 

جَمَلَ أليََابَةَ في رَعْلٍ 2 ل تَثّهًا الهِيرُ إنَكُمْ لفون 4" وقال تعالى: « أن لكي لخم رساك 
وَل حكن مام رمأو م نكل في عت ج51 ٠‏ وعلى م معنى الإباحة وإعطاء الأذن قال تعالى: آَل تجَدُوأ نهآ 
أصدا فلا بد حُنُومَا حَنَّ يور 41 يي أهْرَأَرْكَ لَك ونه يمَا تَعمَلُو علِيك 4" . 

يبدو من العرض السابق لمعنى الكلمة في الشعر الجاهلي وفي القرآن الكريم أن دلالتها لم تنطور في 
هذين العصرين”2, وإِنْما تباينت مرجعية كل معنى يحيل عليه اللّفظ نفسه في العصرين؛ عدا ما اجتمعت فيه 
المعاني بحكم الحقيقة اللغوية لا الاستعمال السياقي. فارتباط الأذان بالصلاة في التشريع الإسلامي هو الذي 
أكسبها هذا البعد الجديد المتمئل في المنحى الدّينى. حيث صارت اليوم لا تعني إلأ هذا المعنى الحدّد الذي لا 
يندرج في معجم مصطلحات الإعلاميين. على الرّغم من كونه يمئّل أصل المعجم الدعائي أو الإعلامي. 


3 المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم: محمد فؤّاد عبد الباقي؛ ص[ 3. ذل 1996 دار الحديث». القاهرة. مصر 


3 التوبة3 
9 يوسف70 
5 الحج 27 
519 النور28 
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2- حكم الاذان بين الوجوب والسنة المؤكدة: 

قال تعالى: « وَإَِامدُمَ إل ألصَلَوْة عدوا هرا ولص ذلك ,نهر كوي يتُِونَ ب '2: أشرنا إلى معاني لفظ 
(أذن) في اللغة العربية. فكان من بينها معنى الدعاء والإخبار والإعلام؛ وما ورد في هذه الآية لا يدل على 
معنى محدّد من هذه المعاني. بل ينبأ على تضمَن فعل ما لمعنى فعل آخر. فكان بذلك النداء محتملا لمعنى 
الأذان لوجود قريئة الصّلاة. ولا كان مطلع الآية مستهلا بأسلوب الإنشاء الذي خرج تحرج الخبر؛ لم يكن 
فيه الجزم قاطعا بأنْ التداء هنا على الوجوب أو الاستحباب. . أو أنه سنّة مؤكدة إذا ما كان الذاء فعلا 
بمعنى الأذان» كما سيأتي توضيحه في العنصر الموالي من هذا المبحث في هذا الفصل. غير أنّ عدم التصريح 
بلفظ الأذان مطلقا أدَى إلى الاختلاف في حكمه الشرعي» حيث اختلف العلماء في حكم الأذان همل هو 
واجب. أو سنّة مؤكدة» وإن كان واجبا فهل هو من فروض الأعبان. أو من فروض الكفاية؟ فثُقل عن 
الإمام مالك أن الأذان هو فرض على مساجد الجماعات. وقبل سنّة مؤكدة. ولم يره على المنفرد. لا فرضا 
ولا سئّة. وقال بعض أهل الظاهر هو واجب على الأعيان: وقال بعضهم على الجماعة. كانت في سفر أو في 
حضرء وقال بعضهم: في السّفر”*؛ وائفق الشافعي وأبو حنيفة على آله للمنفرد والجماعة!”. إلا أنه أكد في 
حق الجماعة””. وكاد الإجماع أن ينعقد على أنّ الأذان سئّة للمنفرد والجماعة. إلا آنه آكد في حىّ الجماعة 
المقيمة في مصر من الأمصار. والسبب في اختلافهم معارضة المفهوم من ذلك لظواهر الآثار. وذلك أنه ثبت 
أن رسول الله ب قال لصحاببين: (إذا سافرتما فأدّنا وأقيما وليؤمكما أكبركما)77. وكذلك ماروي من 
اتُصال عمله به :* في الجماعة. فمن فهم من هذا الوجوب مطلقاء قال: إنه فرض على الأعيان. أو على 
الجماعة. ومن فهم منه الدعاء إلى الاجتماع للصلاة. قال إئه ممّة في المساجد. أو فرض في المواضع التي 


'''1 المائدة58 

قال بالوجوب عطاء ومجاهد والأوزاعي وفي مذهب أحمد روايتان: رواية أنه سئّة مؤكدة. واختار ذلك الخرقي. ورواية 
أنه فرض كفاية. وعليه أكثر أصحاب أحمد. وأوجبوه على أهل المصرء ولا يجب على غيرهم؛ ينظر المغبي: ابن 
قدامة|/ 418. 

693 ينظر مجموع آراء الفقهاء في حكم الآذان : الفقه الإسلامي وأدلّته: وهبة الزحيلي1/‎ 20056١ 

4) في مذهب الشافعي ثلاثة أوجه: أصحّهما أن الأذان والإقامة سنّة؛ والثاني: فرض كفاية والثالث: فرض كفاية في الجمعة 
طلا 2.1995 دار إحياء التراث العربي» بيروت. لبنان. ولي مذهب أبي حنيفة قولان: قول بالوجوب». وهو همروي عن 
تحمل وقول أن الأذان والإقامة سنّة. وعليه أكثر أصحابه. وهو مروي عن ابي يوسف؛ ينظر: بداية امجتهد: ابن 
رشدا/ 252. | 

ينظر مسند أبي عوانة: أبو عوانة يعقوب بن اسحاق الإسفرائيني. نحقيق: أيمن بن عارف الدمشقي. 7/1 طلكل 
8 دار المعرفة» بيروت. لبنان. وسنن الرمذي[/ 399. 
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يجتمع إليها الجماعة. فسبب الخلاف هو تردّده بين أن يكون قولا من أقاويل الصلاة المختصة بهاء. أو يكون 
المقصود به هو الاجتماع”'' 


3- مادل فيه النّص القرآني على مشروعية الأذان: 

ما تضمنه الننص الشريف من ألفاظ تدل على رفع الصوت أو خفضه بغية التطلب والحاجة. لما 
للأمر المرغوب فيه من أهميّة بالغة بالتسبة للمقبل على الإبلاغ. فهذه الصور الإبلاغية في عملية النواصل لا 
يدل عليها في القرآن بلفظ صريح إلا كلمات بعينها كالئداء والدّعاء والأذان. فهي على تفاوت وتناسب في 
تحمل درجات رفع الصّوت وخفضه بما يتوافق ومقام المنادي أو الدّاعي أو المؤذن» لكن هل تشربت هذه 
الألفاظ معاني بعضها بعضء لا يسمح لها وعملية التمازج التى تشير إلى معنى جديد بلفظ مأخوذ من 
الألفاظ الثلاثة. لكي تظهر فاعليتها في أداء بعدها الإبلاغي ضمن مميطها الدلالي؟ وهذا ما نلاحظه عند 
قوله تعالى: « وَإِدَانَادَيم ِل لصو عدوا روا ولا دكأتم قوم لَايمقنُونَ #: لا وجود للفظ الأذان في الآية إلآ ما 
دل عليه من قرائن أشارت إلى احتمال تصوّر وجوده وهي الصلاة. غير أن جملة (ناديتم) يمكنها أن تحدّد 
ملمحا أوَّليا على تنامي التصور الحقيقي لوجود لفظ الأذان. خاصّة إذا ما أضفناه إلى الصلاة. فتجتمع 
بذلك قريئتان تكونان أقدر على ترجيح الرأي القائل بأن النّص في هذه الآية لم يقصد من إدراجه إلا 
الإشارة إلى الأذان فعلا بلفظه وحقيقة بأدائه. فلا خلاف بين العلماء في كون هذه الآية نصًا شرعيا لإثبات 
حكم الأذان في الشريعة الإسلامية؛ قال ابن العربي: (وليس في كتاب اللّه تعالى ذكرٌ الأذان إلا في هذه 
الآيق. أما نه ذكرت الجمعة فعلى الاختصاص)'*/ وما يؤكّد حقيقة قول ابن العربي أن الفقهاء اختلفوا في 
بعض الحزئيات التي تعلق بالأذان عند رفعه في الحضر أو السّفر. ومرجعهم في ذلك نص هذه الآية حيث 
كانت منطلقا لتاأسيس كل حكم عند كل فريق؛ وقبل الإشارة إلى تباين الآراء الفقهية في فهم دلالة هذا 
النّص وما استوحوه من ألفاظه. لا بد من توضيح يبيّن لنا حقيقة الإطلاق اللّغوي المستخدم في القرآن 
للدّلالة على الأذان المعلن عن بداية عبادة ما ولو كانت غير الصّلاة. أي أن الأذان كان مقصودا بذاته 
للإبلاغ عن العبادات الدينية؛ فأوّل آذان رفع في الأرض لا على وجه الخصوص بالصلاة وإنما للإعلام عن 
بدء عبادة أخرى وهي الحج في زمن إبراهيم اظن:. وقد ميّز الحج ارتباطه بعدّة عبادات أخرى. أي أنه 
يشتملها خاصة الصلاة التي أوضحنا مشروعيتها وقيمتها عند الأمم السابقة في الملبحث الأوّل من هذا 


253-252 بداية المجتهد: ابن رشد|/‎ 005١ 
139 أحكام القرآن: ابن العربي2/‎ 17 
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الفصل. أمّا عن تاريخية الأذان الدّال على العبادة فيوضّحها قوله تعالى: 9 وَأَدنْفأَلتَاس يي ينوك ريحالا ول 
حط حايس بل يق )11 


4- اختلاف الفقهاء في رفع الاذان في أول الوقت أو ما قبله : 

قال رسول الله يَل: (الإمامٌ ضامنٌ والمؤدَنٌ مؤْتمن. اللّهم أرشد الأئمة واغفْرْ للمؤدنين) '”': محل 
الخلاف فيما تأكد من أله لفظ مشير إلى الأذان بعينه أن الفقهاء تباينوا الرأي في مسألتين؛ أولاهما هي منى 
يرفع الأذان في أوّل الوقت أو في نهايته إِمَا إجمالا بألفاظه كلهاء أو تجزيئا أن تقع بعض ألفاظه خارج الوتت 
ويقع بعضها الآخر داخله. والمسألة الثانية: هي هل يرفع الأذان للدلالة على دخول عبادة الصّلاة. أو أنه 
يرفع للتعجيل بإقامتهاء فقد دل قوله 5: (المؤدَنْ مؤتمن) على أنه يجب على المؤدن أن يوقع أذانه للصلاة 
ضمن وقت الصلاة. وأنه يحرم عليه تقديمه على الوقت؛ لا في ذلك من الخيانة التى أؤتمن عليهاء وفي المقابل 
يحرم تأخيره إلى ما بعد الوقت. فلا يجوز له الشروع في أذان حتّى يدخل وقت صلاته؛ وبعبارة أخرى يدخل 
وقت الأذان بابتداء وقت صلاته. وينتهي بانتهاء وقت الصّلاة. 

وبهذا قال جماهير الفقهاء وأجمعوا عليه إلا في الأذان لصلاة الفجر. قالوا لأن الأذان شرع للإعلام 
بدخول الوقت. فإذا قدّم على الوقت لم تكن له فائدة. وإذا أذن المؤدّن قبل الوقت أعاد الأذان بعد دخول 
الوقت. حتّى قال الحنفية والشافعية: لو أوقع بعض كلمات الأذان قبل الوقت وبعضها في الوقت لم يصح. 
بل عليه استئنتاف الأذان كلّه. والمذاهب الفقهية الأخرى لا تأبى هذا'” . ثم إن قوله ي: (المؤدْنُ مؤتمنٌ) 
يدل أيضا على استحباب تقديم الأذان في أوّل الوقت. وعليه عمل المسلمين اليوم. ولا أعلم في ذلك 
تخالف. ووجه الدلالة فيه أنّ من مستلزمات الأمانة الحرص وامحافظة. وهذا لا يكون إلا في أداء الأذان في 
)4 


أوّل وفته. ويشهد لهذا ما ورد في الأثر من أن: ربلالا (ت20ه) كان لا يؤخّر الأذان عن الوقت ورثما 


"0 الحج27 

ينظر صحيح ابن خزيمة3/ 5 او صحيح ابن حبّان4/ 559 

0013 ينظر الأم1/ 102 وبداية المجتهد: ابن رشد!/ 253 

21١‏ هو بلال بن رباح الحبشي المؤذن. وهو بلال بن حمامة وهي أمة, اشتراه ابو بكر الصديق من المشركين لا كانوا يعذبونه 
على التوحيد فاعتقه. فلرّم النبي *ذ وأذن له. وشهد معه جميع المشاهد. وآخى النبي 5: بينه وبين أبي عبيدة عامر بن 
الجراح. ثم خرج بعد البي >1 مجاهدا إلى أن توفى بالشّام سنة 20 ه ينظر ترجمته: معجم الصّحابة: ابن قانع |/78. 
والإصابة: ابن حجر | / 326. 
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آخْر الإقامة شيئا)''". واستحب المالكية والحنابلة تقديم الأذان في أوَّل الوقت'7. ورأى الشافعية آنه 
يستحب أن يُؤدّن في أوّل الوقت ليُعْلِمَ النّاس» فيأخذوا أهبتهم للصّلاة'”, والظاهر من رأي هؤلاء أن 
الأذان في أوَّل الوقت في حالة وجود جماعة ومؤدن. يؤدّون الصّلاة في أوّل الوقت. وأمّا لو أخخر الصلاة 
فالظاهر من عبارة الشافعية والحنابلة آنه يؤخّر الأذان إلى حين أداء الصّلاة. وهذا هو الأفضل عند 
الحنفية”*“. وأصل هذه المسألة في أنّ مشروعية الأذان هل هي للصلاة أم للوقت؟. 

قال الحنفية والشافعية في المعتمد عندهم: إن الأذان هو حق للصلاة لا للوقت. قال الخطيب 
الشربينى”* (977ه): (والأذان في الجديد حقّ للوقت. وفي القديم حقّ للفريضة وهو المعتمد) © ويترتب 
على هذا عند الحنفية أن حكم الأذان كالصّلاة تعجيلا وتأخيرا قال ابن عابدين (ت1252 ه) ””': (لا بلزم 
الموالاة بين الأذان والصلاة. بل هي الأفضل. فلو أدن أوّله وصلَّى آخره أتى بالسئّة) '*. والظاهر أن رأي 
الحنابلة كرأي الحنفية والشافعية من أن الأذان للصّلاة لقولهم بجواز الآذان للفائتة. والظاهر من عبارة المالكية 
أن الأذان للوقت لا للصلاة:” . 

ويظهر أثر الخلاف في هذه القاعدة في مسألتين أخريين؛ تتعلّق الأولى منهما برفع الأذان للفائتة من 
الصّلوات. بينما تتعلّق الثانية بحكم رفع الأذان في حالة جمع الصلوات عند انقضاء وقتها الاختياري 
والضروري؛ ففي المسألة الأولى: قال الحنفية والشّافعية في الأظهر والحنابلة: من فاتته صلآة يؤدْن لها ويقيم. 
وقال المالكية: يكره الأذان للفائتة. وأمًا لو تعدّدت الفوائت. وأراد قضاءها في وقت واحد فقال الجمهور 


سنن ابن ماجة 236/1 

23 المغنى: ابن قدامة557/1 

1١‏ الأم: الشافمي|/03! 

3510 المغني:ابن قدامة|/570 

هو شمس الدين محمد بن أحمد الخطيب الشربيني فقيه شافعي مفسر من أهل القاهرة المتوفى977ه. من آثاره: (مغني 

المحتاج في شرح المنهاج للنووي) و(مناسك الحج).؛ ينظر ترحمته: شذرات الذهب في أخبار من ذهب: ابن العماد 

الحنبلي8/ 384. والأعلام: الزركلي6/ 6.. 

)0 مغن المحتاج إلى معرفة ألفاظ المنهاج: شمس الدين محمد بن الخطيب الشربيتي. إشراف: صدقي محمد جميل 

العطار [/ 188. دط. 1995. دار الفكر» بيروت. لبنان. 

هو محمد أمين بن عمر بن عبد العزيز بن عابدين الدمشقي. فقيه الديار الشامية» وإمام الحنفية في عصره. المنوفى 

سنة252آه ينظر ترجمته: الأعلام: الزركلي 6/ 267. 

(2) 2 حاشية ابن عابدين (ررّ الحتار على الدّر المختار): محمد أمين بن عمر. الشهير بابن عابدين. [/ 258. ط2. 1997. دار 
إحياء التراث العربي. بيروت» لينان. 

9 حاشية الدسوقي: شمس الذين الشيخ محمد عرفة الدسوقي. على الشرح الكبير: أبو البركات أحمد الدردير: وبهامشه: 

الشرح المذكور مع تقريرات للشيخ محمد عليش. 1/ 191. دط. دت. دار إحياء الكتب العربية؛ القاهرة. مصر. 
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غير المالكية يؤذن للأولى فقط ويقيم للباقي. لكن الأكمل عند الحنفية أن يؤذن ويقيم لكل فائتة. ليكون 
القضاء على حسب الأداء'' 

وقد قالوا في المسألة الثانية: إن جمع بين الصلاتين جمع تقديم أو تأخير ووالى بين الصّلاتين لا يؤذن 
إلا للأولى» وهو رأي الحنفية والشافعية والحنابلة”. وقال المالكية: إن جمع بين الصّلاتين يؤدّن لكل صلاة 
منهما"ة. 

والذي يهمنا من المسائل السابقة هو كيف استفاد الفقهاء من هذه الآية في استخراج كل هذه 
الأحكام بناء على لفظ محتمل أله يشير إلى الأذان في قوله تعالى: (وإذا ناديتم إلى الصلاة)؛ ذلك أن تفريع 
الحكم الفقهي لا يكون في العادة من الآية فحسب وإئما من الذليل النقلي الآخر وهو نص الحديث 
الشريف: (الإمامٌ ضامن والمؤدَنٌ مؤتمنٌ. اللهم أرشد الأئمة. واغفِر للمؤدَّنينَ). فالفقهاء اعتمدوا هذا 
الحديث لكي يستنبطوا كلّ حكم يتعلق بالأذان» لكن هل يمكن تحكيم رأيهم في قضيّة رفع الأذان للاسترشاد 
به على وقت دخول الصّلاة. أم أن البدائل المستحدثة في الاحتكام إلى آلات ضبط الوقت التى تعدّ في عرف 
المؤذنين أوثق مرجع للتاكد من دخول الوقت ومن ثمّة رفع الأذان» مما يعنى أنّ دخول الوقت أصلّه توقيت 
زمني. والأذان دليل على أن عبادة الصلاة ستؤدّى فيما أعلن عنه ضمن إطار زمني محدّد. فالآذان بمثابة المنبّه 
وليس محدّدا للوقت””. 


حكم الأذان لفير الصلاة المكتوية : 
“ما كان من خلاف بين الفقهاء في مسألة الأذان ومتى يُرفع هل في بداية دخول الوقت أم في وقت 
إقامة الصلاة. وهذا التباين يمكن أن يحيل على خلاف آخر فيما من شأنه أن يُفهم بلفظ (الصلاة) في الآية 
عند قوله تعالى: «ل وَإِدَا نيتم إِلَّأصَلَةَ أحَدوها هرو ولَمبا ذلك أنه قوم لايتقدنَ 4. فالصلاة إِمَا مكتوبة أو أئها من 
الرواتب على ألها نافلة من النوافل تؤدّى مع الصّلاة المكتوبة أو بمعزل عنها في وقت جواز أدائهاء ما يعني 
أن إمكانية فهم الصّلاة الى بموجبها يُرفع الأذان في حقها يمكن أن تكون نافلة وليست مكتوبة فحسب. ذكر 


''35 المغني: ابن قدامة[/ 565. عمدة القاري شرح صحيح البخاري: بدر الدين العيني؛ 5/ 25 . دط؛ دت. دار الفكر. 
بيروت؛ لبنان. 

15177 المغني: ابن قدامة[/ 567. مغن الحتاج: الخطيب الشربيني |/ 189 

200170 ينظر جامع الأمهات: جمال الدّين بن عمر ابن الحاجب المالكي. تحقيق: أبو عبد الرحمن الأخضر الأخضري. صص68. 
طاء. 1998. دار اليمامة. بيروت. لبنان. والشرح الكبير: أحمد الدردير 1/ 191 

015 ينظر الأحكام الفقهية المتعلقة بأوقات الأذان؛ مواقيت العبادات الزمانية والمكانية (دراسة فقهية مقارنة): نزار محمود 
قاسم الشيخ. ص 290 وما بعدها. ط1. 2005. مؤسسة الرّسالة ناشرون؛ دمشق. سوريا. 
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الشافعي بعد أن استشهد بقوله تعالى: 8 وَإدَا نادت إِلَ الصَلوذ وها هوا ولا َلك نهم قوم َايقُِونَ 4 وقوله: 
ياي لذن اموا ا وى إلصّلَوة ين بر الْجعْمَةَتَاسَمَوأ ِل وَل الله وَدردأ السيع لِك َب لك إن ْتعلمُونَ # ''. 
حيث جمع بين الفاظ الآيتين واستنتج بأن لا إشارة في الآبتين إلى أي قرينة تحيل على ما يؤكد على أن 
المقصود بالصلاة صلاة الثنافلة: بل إِنْ التخصيص مقتصر على الصلوات المفروضة بعينها؛ وهي الصلوات 
الخمس وصلاة الجمعة. وقد قال: (سنّ رسول الله يله الأذان للمكتوبات. ول يحفظ عنه أحد علمته أنه أمر 
بالأذان لغير صلاة مكتوبة) (2. 


6- حكم الأذان حال الحضر والسفر في الجماعة وحين الإفراد : 

الأذان مطلوب رفعه لكل صلاة مفروضة منفردا كان المصلي أو في جماعة. إلآ أن الأحناف قالوا: 
جائز للمقيم المنفرد أن يصلي بغير أذان؛ لأن أذان الناس دعاء له فيكتفي به. وهذا رأي مبنى حكمه على 
المعنى اللّغوي لا غير. أما المسافر عندهم فيؤدّن ويقيم. وإن اقتصر على الإقامة دون الأذان أجزأه. ويُكره له 
أن يصلي بغير أذان ولا إقامة. لأئه لم يكن هناك أذان يكون دعاء له. قال الني يه (إذا كان الرجل بأرض 
في فحانت الصلاة فليتوضا. فإن لم يجد ماء فليتيمم. فإن أقام صلى معه ملكاه. وإن أذن وأقام صلى خلفه 
من جنود الله ما لا يرى طرفاه)”* وهذا يدل على أن من سنّة صلاة المنفرد الأذان'*'. وقال في حديث 
آخر: (إذا سافرتما فادنا واقيما وليؤمكما أكبركما)'”,. ولم ينشأ الخلاف في مسألة رفع الأذان حال الإقامة 
والسّفر أو في الحضر والمضر إلا لوجود قرينة الجمع في قوله تعالى: (وَإذا نَادَيْثُم). فإجماع الفقهاء على أنْ 
رفع الأذان في حق الجماعة ملزم لكي تحدث فائدة الإعلام لمن يجب عليه أن يسمع فيستجيب. أما المنفرد 
مقيما أو مسافرا فلمن يؤدّن لكي يُعلمه وهو المكتفي بنفسه عند إقامة الصّلاة. الهم إلآ إذا راعينا وجود 
الملائكة مع المصلّي المسافر إذا انفرد في مكان لا يتسنى له فيه حضور الجماعة معه. أمّا في الحضر فالمنفرد لا 
بحظى بهذه المزيّة لقدرته على حضور الجماعة أو سماع الأذان أصلا. 


4 الجمعة9 

20 أحكام القرآن: الشافعمي ص42 

إل مصنف عبد الرزاق: أبو بكر عبد الرزاق بن همام الصنعاني تحقيق: حبيب ال رحمن الأعظمي. 0/1 طل2 
3 هه المكتب الإسلاميء بيروت . لبنان. 

4 أحكام القرآن: الجصناص2/ 559 

سبق تخريجه في الحامش722. 
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الفصل الثالك 
الدلالة اللفوية ودورها في استنباط 


الأحكام الفقهية المرتبطة بمتعلقات 
الصلاة المكانية 


- المبتحث الأول: وجوب اتخاذ القيلة. 
- المبحث الثاني: أحكام المساجد. 
- المبحث الثالث: الوظائف الشرعية للمساجد. 
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المبحث الأول 
وجوب اتخاذ القبلة 


لم يكن تشريع الصّلاة بوصفها فريضة أساسا في الدّين الإسلامي بمختلف أحكامها بعيدا عن 
متعلّقاتها التي هي في حقيقتها ليست من صميم العبادة والشعيرة في حدّ ذاتها. وإنما تندرج هذه المتعلّقات 
تحت قاعدة ما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب. والوجوب هن إِمّا شرط لازم أو فرض على ما أقرّه بعض 
الفقهاء الذين تباينوا في تحديد مفهومي الواجب والفرض. وهذا الفرق هو الذي سيكون ممضنا لتأسيس 
عدة مسائل فقهية ترتبط بالصّلاة من جهة, كما أشرنا إلى بعضها في الفصل الثاني من هذا البحث؛ وبعضها 
الآخر مرتبط بمتعلّقاتها سواء المكانية أو الزّمانية, ومن أهم متعلقات الصلاة ذات الخنصوصية الموجبة 
لمراعاتها قبل تأدية الشعيرة نفسها القبلة. وهي محض تخصيص بالائجاه والتوجّه قصدا بالنيّة وفعلا بالتمكل. 
فقبل أن تؤذى الصلاة المفروضة أو النافلة لا بد من الاجتهاد في تحري القبلة التى تكون دليلا صحيحا على 
الوجهة المقصودة. التي لا تتحتلف عند كل مصل حنّى وإن اختلف المكان والزمان. وهذا أوضح سبيل إلى 
تبيان قيمة وحدة الوجهة أثناء تأدية عبادة كعبادة الصلاة التى تعد أبرز ملمح لوحدة الأمّة. فكان من ذلك 
أن تخصصت القبلة بمعلم ثابت نجه إليه كل إنسان إذا ما أراد تأدية الصلاة على الوجه الذي ارتضاه المشرّع 
ها. 


1 - وجوب اتغاذ القبلة عند الأمم السابقة : 

أوضحنا في المبحث الأول من الفصل السّابق حقيقة الصّلاة عند الأمم السابقة: وأنّ وجودها 
كان مظفرا من مظاهر التعبّد لكل معبود بما في ذلك الإخلاص لله عزّ وجل وقد ارتبطت الصلاة عندهم 
كذلك بالمكان المعيّن المخصوص بالجهة؛ على أنه قبلة في حدّ ذاته أو متّجه إليها عند أداء العبادة» ولم ترتبط 
القبلة إل بالصّلاة دون بقيّة العبادات الأخرى. عدا الحجج الذي له وشائج مع الصّلاة في بعض فروضه. 

وهاتان الشعيرتان كانتا قبل محيء الإسلام وإن اختلفت الطقوس وكيفية الأداء بين ما كان قبل 
الإسلام وبين ما جاء به هذا الدّين» ودليل اقتران القبلة بالصّلاة عند الأمم السابقة قوله تعالى: « وَأَوْحَيَ إل 
موتك ولوك يها كا بيضر كا سنأ يتك فسَ ُو اللو وير الفؤيبرت 4“ فالآية بيتنت أن 
الأمر محصوص باتخاذ البيوت مكانا للعبادة على أن تكون هي نفسها قبلة لمن أراد أن يهتدي بها عند 
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الصّلاق. أو أئها أي هذه البيوت تكون قبالة مكان مقدّس آخر. وكان بيت المقدس أشرف مكان عظّمه 
أصحاب الدّيانات السّماوية المختلفة قبل مجيء الإسلام. والقبلة إذا كانت بمعنى المقصد أو الوجهة فهي في 
كلام العرب على معان منها؛ قال الأزهري: (والقْبْل إقبال على الإنسان كأنك لا تريد غيره. تفول: كيف 
أنت لو أقبلت فُبْلَك) '''. فالمعنى تخصيص المقبل عليه بالكليّة. كائه تجرد للتوجّه إليه دون غيره على جهة 
الإخلاص من دون إشراك في الجهة. قال عتترة (من الكامل): 
بِاقَبْلَةَالقصاوٍيا تاج الملا يابذرهذا العصئر في كيوانه”ة 

قال الجوهري: (ويقال: ما له قِبْلة ولا دِبرة'”' إذا لم يهتد لجهة أمره. وما لكلامه قِيْلةَ أي جهة)”". 

مكل الجوهري لتوضيح معنى القبلة بلمثل العربي الذي يدل على عدم تحديد الوجهة لأ إنسان 
إذا أراد الفصد إليهاء والتبس عليه الأمر فهو لا يعلم أي الاتجاهين يسلك. فاختلاط الأمر عليه ساوى 
الوجهة لديه. وأضاف معنى آخر للوجهة المقصودة بعينها حينما يريد المتكلّم عدم تخصيص كلامه يجهة 
معيّنة. أي أنه يرسله على عواهنه دون أن يعني بخطابه شخصا ماء وكل هذه المعاني إمّا تدل على جهة بعينها 
أو تحيل على عموم في الوجهة عند عدم التخصيص. 

قال ابن منظور: (والقِبّلة في الآصل: الجهة. ويقال: فلان جلس قبّالته أي تجاهه. وهو اسم يكون 
ظرفاً.... وَابلت المكان: استقبلئه ... وأفبل عليه بوجهه. والاستقبال: ضدٌ الاستدبار. واستقبّل الشيء 
وقابّله: حاذاه بوجهه...الآصمعي: الآقبال ما استقبلك من مُشرف) 7 وهذا التخريج من الأصمعي لمعنى 
القبلة إذا ما قصد بها التوجّه إليها فعلا. حيث تواجهها عيانا في الائجاه نفسه. فمثل هذا المعنى هو ما ضمُنه 
استقبال الكعبة نفسها؛ لأئها مكان مرتفع يشرف لناظره إذا ما رآه من بعيد. كما كانت عليه الحال عند 
العرب قديما إذا ما أشرفت قوافلهم على مكة. فإئه يطالعهم البيت الحرام بارتفاعه الذي كان أكثر من كل 
بنيان في مكة. ولا كانت في أصل الإطلاق اللغوي الجهة صارت بذلك هي نفسها المقصد؛ أي يُتوجّه إليها 
لا الائجاه إليها فحسب بل هي محل التوجّه عند العبادة. كما هو ثابت في الشرائع السماوية بما في ذلك 


162 تهذيب اللغة: الأزهري9/‎ 0-6١ 

>7١‏ ينظر ديوانه ص286 

53 م نعثر عليه في كتب الأمثال المتوافرة لدينا. 
13 الصحاح: الجوهري4/ | 146 
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الإسلام؛ كما وضّح ذلك الفيروز آبادي عند شرحه للفظ القبلة حيث قال: (والقبلة التى يُصِلَى نحرهاء 
والهّة. والكعبة) '''. قال جرير (من الطويل) : 


بنى يَبْلَّةالله التي يُهْكَدَى بهاء فاؤرتكا عرزا وَمُلُكأاًمُعَئُ د 
وقال الفرزدق (من اليسيط) يسوغ معنى الاتجاه والقصد إلى مكان واحد معين بذاته وهو الكعبة: 
بين تقَصْدٌ فيس في ظِلالهًَِا حَيِثْ التقّى عِنِدَ رركن القبلة البه”" 


فهذه المعاني التي تتقارب فيما بينها والموضحة لدلالة لفظ القبلة إذا ما أدرج في أي سياق فهو 
حتما يعنى توحيد الجهة بوصفها هي المقصد. أو أن ما عداها ينبغي أن ينّجه نحوها أثناء التعبّد بغض النظر 
عن محل وجودهاء كما هو ملاحظ في الأديان السّماوية؛ حيث كان بيت المقدس قبلة. وكانت بيوت بني 
إسرائيل على إحدى المعاني قبلة لقاصديها الذين أرادوا إقامة العبادة. ولا ضير في كونها أي هذه البيبوت 
هي نفسها منّجهة نحو قبلة ماء فكل من ائجه إلى تلك البيوت قد حصل مراده من القبلة محل التوجه أثناء 
العبادة. وإن كان المعنى في آية يونس الثبتة هاهنا يمكن أن يحيل على معنى المواجهة أي التقابل؛أي أن الأمر 


4) 


كان المقصود منه أن يجعل بنو إسرائيل بيوتهم قبالة بعضها بعضا . 


2- مشروعية اتخاذ القبلة في الصلاة: 
1-2 قبلة المسلمين بين التحديد والتحويل: 

كثيرا ما تشترك الشرائع السماوية في أحكام عقائدها وسئن دياناتها. لاسيما إذا ما احتكمت إلى 
أصول نصوصها قبل أن تحرّف. فهي تنبئق من مشكاة واحدة يتمّم بعضها بعضا.ء لأنها في النهاية جاءت 
لتؤكد حقيقة واحدة هي وحدانية الله وأنه لا معبود سواء. مما يعنى أنْ معظم الأحكام الشرعية لم تنغيّر من 
دين إلى دين إلا بما ينص عليه النص المقدّس نفسه. وما تشرحه تعاليم الني أو الرسول. كأن تكون هذه 


'''0 القاموس المحيط: الفيروز آبادي3/ 594 

ديوان جرير ص85 | 

3 ديوان الفرزدق ص222 

هذا تفسير سعيد بن جبير لمعنى القبلة في هذه الآية» لكن وجود عبارة (وأقيموا الصلاة) يرجح معنى القبلة التي هي 
مقصد وائجاه على أن البيوت تكون متقابلة بعضها إزاء بعض؛ ينظر تفسير الطبري173/15. 
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التعاليم في شكل أحاديث فعلية وقولية وتقريرية مكلت بالنّسبة للمسلمين السئّة النبوية المتكاملة التي تشرح 
بعضها بعضاء وتزيل كل لبس عن نصوص القرآن الكريم بوصفها أصدق وسيلة لشرح غوامضه 
ومدلولاته. وم يأت في الذكر الحكيم إشارة صريحة إلى ما كان يتوجّه إليه المسلمون في بداية البعثة المحمدية. 
إلأ ان الأحاديث بيّنت أن الب وَل وأتباعه ما كان لهم ليخالفوا شرائع من قبلهم في التوجّه إلى بيت المقدس. 
حيث اقتفوا آثار من قبلهم مذة من الزّمن؛ فقد روى البراء بن عازب ه.''' (ت71 ه) قال: (ثم لما قدم 
.رسول الله يك المدينة صلّى نحو بيت المقدس ستة عشر أو سبعة عشر شهراء وكان يحب أن يُوجّه إلى الكعبة 
فانزل الله تعالى: « قد زرئ تَعلْت وَبهِكَ فى ألشَمَل تَنوَِْئَكَ يِه زَسَهَا 2/4 فَوْجّه نحو الكعبة)””. فنص 
الحديث يبيّن أن المسلمين كانوا على سنن من قبلهم في التوجه إلى بيت المقدس قبلة عبادتهم أثناء الصّلاق 
فكان ذلك دليلا على حدود القبلة في أوّل الأمر على آنها وجهة كل مسلم في أي مكان. لكنّها تغيّرت 
لحكمة إلاهية ما اختلف في تفسيرها العلماء. على أن الحكمة تقتضي مخالفة التصارى واليهود اوّلاء كما 
تقتضي أنها جاءت موافقة لرغبة في نفس الني كل ول ينبت هذا التفسير الأخير لحكمة تحويل القبلة 
وتغييرها إلا ما دل عليه قوله تعالى: « مَدَ زر تَعَلْب وَبِهكَ في التَسَء ملنَِْتئَكَ ِلَهُ رَصَنَْا وَل وَمْهَكَكَ مَطرَ 
الْصنجد لسار وَحَيْتُ مَاعُْرَوَلُوأ وُجُوحَكمْ رم 04: فكيف يتم تفسير معنى لفظق (تقلّب) و (ترضى) 
وكلاهما يشيران إلى رغبة شخص معيّن يحذوه الأمل في نغيير شيء ليس له قبول في نفسه. على ما هو ظاهر 
من اللّفظ. لكن الحديث وضح من قبل أن التغيير والتحويل كان دون سابق طلب منفذه الدعاء الملحّ؛ ولا 
كانت الرّغبة محلّها التفس فلا يعنى ذلك أن وجوب تحقيقها يكون من ذات الشّخص بالإقرار العلنى. لاسيما 
يتردّد بين دعاء صريح ونيّة كامنة في الصدر ترجمها فعل تقليب الوجه في السّماء. الذي هو في أصله قبلة 
الدّعاء على ما هو مألوف عند إرادته في العادة. ذكر الرازي في تفسيره هذه الآية وجوها: (أحدها أن الني 
يل كان يكره التوجّه إلى بيت المقدس ويحب التوجّه إلى الكعبة. إلا آله ما كان يتكلّم بذلك. فكان يقلّب 
وجهه في السّماء لهذا المعنى. روي عن ابن عباس رضي الله عنهما أن النبي كله قال لجبريل ا2*: (يا جيريل 
لوددت أن ربي صرفني عن قبلة اليهود إلى غيرهاء فانزل الله عر وجل: « مَهَه أرق وكلتب كَأَيْتَمَا ُوُوا َم وه 
)0( هو البراء بن عازرب بن الحارث بن عدي. أبو عمارة الخزرجي الأنصاري. قائد» صحابي» من أصحاب الفقوح. اسلم 
صغيراء وفزا مع النني #ة خمس عشرة غزوة. وا ولي عثمان الخلافة جعله أميرا على الري بفارس سنة24ه توفي 
13 البقرة44] 
3 صحيح البخاري6/ 2648 
4 البقرة144| 
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أنه إرك أنه و اسِعٌ عَلِِمٌ ©'". يعني واللّه أعلم فثم الوجه الذي وجهكم الله إلي. فقال جبريل الغ للبي يكة: 
(يا محمد أنا عبد مأمور مثلك. لا أملك شيئاء فسل اللّه). فسأل الني كلك ربّه أن يُوجه إلى البيست الحرام؛ 
وصعد جبريل التظا إلى السّماء؛ فجعل الني كه يُديم طرفه إلى السّماء؛ رجاء أن يأثيه جبريل القتنا بما سأل. 
فائزل عر وجل: « هد رّى تَعلت وَهِكَ فى الصَمَله ملوَئَكَ تله رَسََا هَل وَمْهَدَك عر مسد آلْمَرَاِرْ 4إلى قوله: 
لئْلَاعحْتَرهُمَ وَحْتَنٍ 2/4“ ومحمل هذا الرأي سببه ثلاثة أشياء؛ الأوّل: أن اليهود كانوا يقولون: إئه يخالفنا 
ثم يتّبع قبلتناء ولولا نحن لم يدر أين يستقبل. فعند ذلك كره أن يتوجه إلى قبلتهم؛ الشاني: أن الكعية كانت 
قبلة إبراهيم: الثالث: آله نلك كان يقدّر أن يصير ذلك سببا لاستمالة العرب ولدخوهم ني الإسلام”, 
فالمقارنة بين ما جاء في هذا الرأي وما أشرنا إليه سابقا يبين محضن الخلاف في أصل التحديد أوّلا والتحويل 
ثانياء هل هو بسبب ذاتي أو أنه من أحكام الدّين الجديد الى جاءت موافقة لرغبة الني يلع ومن شايعه من 
الذين ائبعوه. وزيادة في حجج الذين قالوا بأن تحويل القبلة كان رغبة عبر عنها دعاء صريح: ( (...) وعلى 
هذا يكون السؤال واقعاء وإئما لم يذكر لأن تقب الوجه نحو السّماء وهي قبلة الدعاء يشير إليه. ولعلّ ذلك 
بعد حصول الإذن له بالدّعاء. لما أن الأنبياء لا يسألون الله تعالى شيئا من غير أن يأذن لهم فيه...على أنه لا 
مانع من السؤال ابتداء لمصلحة أهمها ومنفعة دينية فهمهاء ولا يتوققف ذلك على الاستئذان والإذن) '. 

إن حمل اللفظ على ظاهره في الآية أو تأويله لاسيما إذا وجد ما بعضّده من أحاديث أمر تمكنء» 
فالظاهر أن الي يه لم يسأل ذلك بل كان ينتظره فقط. إذ لو وقع السؤال لكن الظاهر ذكره. وني ذلك دلالة 
على كمال أدبه لغذ. إلا أنّ تخريج كلا الرأيين في هذه المسألة ينبني أساسه على معنى قوله: 9 رّئ تَكَل 
وَمِهكَ 4 فإذا كان تقليب الوجه يعنى تكرارا؛ فهو يدل حتما عندهم على الدّعاء. وإن دل فعل التقليب 
على القلة فهو دون دعاء مباشرء حيث إن المراد الرؤية إلى السماء وانتظار الوحي المبشر بتحويل القبلة. 
وهذا ما أشار إليه النحاة عند معرض تفسيرهم للقرائن اللفظية التي تحادّد قيمة القلّة والكثرة؛ فهم يرون أن 
(قد) تصرف المضارع إلى معنى الْمضي. وجعلوا من ذلك هذه الآية وأمثالها. وشاهدهم ني ذلك قول امرئ 
القيس (من الطويل): 


ا( البقرة5 1 | 

)3 ذكر هذا الأثر الشافعي قٍِ أحكامه ص 46-45 وم نعثر عليه في كتب الصحاح والسنن والمسانيد. 
030 مفاتيح الغيب: الرازي 2/ 94 

4( تفسير آيات الأحكام: محمد علي السايس 1/ 37-36 
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نمري لَقَوْمٌ قد ترىأمس في مرايط للانقار وَالعَكَر الدئا" 


فالفعل فعل مضارع والمعنى يحيل على الماضي لأنْ حقيقة فعله قد تمت من قبل. وهذا ما جعل 
الزتغشري يرى في قوله تعالى: ف« مَدَ رّئ تَمَلْتِ وَبِهكَ 4 أي ربا نرى'”, ومعناه كثرة الرؤية. كقول عبيد بن 
الأبرص الأسدي (ت25 ق. ه)*" (من البسيط): 


قذائرّك القِرن مُطثفراً أنايئة كان ائوَاببة مُججَت يفام ار 


وشرحه هذا في التحقيق على رأي أبي حيّان الأندلسي منضاق لأنه شرح (قد نرى) بربما نرى؛ 
ورب على مذهب المحققين من التحويين إِنْما تكون لتقليل الشيء في نفسه. أو لتقليل نظيره. ثم قال: ومعناء 
كثرة الرؤية؛ فهو مضاد لمدلول رب على مذهب الجمهور. ثم هذا المعنى الذي ادّعاه وهو كثرة الرؤية لا 
يدل عليه اللفظ. لأئه لم يوضع لمعنى الكثرة. وهذا التركيب أعنيى تركيب (قد) مع المضارع المراد منه الماضي 
ولا غير المضي. وإلما فهمت الكثرة من متعلّق الرؤية وهو التقلّب. لأنْ من رفع بصره إلى السّماء مرّة 
واحدة لا يقال فيه: قلب بصره في السّماء. وإئما يقال: قلب إذا ردّد. فالتكثير إئما فهم من التقلب الذي هو 
مطاوع التقليب. نحو: قطعته فتقطّم. وكسّرته فتكسّر. وما طاوع التكثير ففيه التكثير””. 

ومما أشار إليه أبو حيان كذلك أن جملة 8 هَدَ رّئ تَمَلْت وَِهكَ © متضمنة لحال محذوفة تقديرها (قد 
نرى تقلّب وجهك في السماء طالبا)*. ولماذا لا تكون لفظة الحال (منتظرا) على معنى التقليل الذي تفيده 
(قد) إذا ما سبقت الفعل المضارع. لأنْ طالبا تفيد التكرار ضمنياء فيمكن أن يخالف التقدير التفسير السابق 
الذي كان ردًا على الزغشري. 


ديوانه ص 99 

“17 الكشاف: الزتحشري319/1 

هو عبيد بن الأبرص بن عوف بن جشم بن عامر بن مالك بن زهير بن الحارث بن سعد بن ثعلبة بن دودان الأسدي. 
من مضر أبو زياد. شاعر من دعاة الجاهلية وحكمائها. المنوفى25ق.ه ينظر ترحمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام 
الجمحي 1/ 138. والشعر والشعراء: ابن قتيبة|/ 256 

ديوانه. تحقيق وشرح: حسين نصار. ص 62). ط أ. 1957. مطبعة بابي الحلبي. القاهرة. مصر 

0057 البحر الحيط: أبو حيان2/ 22. 

"201 ينظر المصدر نفسة ص22. والدر المصون: ابن السمين الحلبي2/ 160 
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فإذا كانت كلمة (تقلب) قد أفرزت هذه المعاني الخلافية بين من حاولوا تأويلها علنى الوجه الذي 
تقتضيه. فكذلك كان الشأن بالتسبة لقوله تعالى: 9 قَلنْوَلْسَنَكَ © حيث تشير الدّلالة الظاهرة على أن القبلة 
المستحدثة هي ليست الأولى حتماء فهل ينشأ عن ذلك نسح مطلق لقبلة سابقة ويبيّن وجودها حقيقة دون 
مشاركة الثانية أثناء التوجه إليها؟ فبعض أهل العلم يرون بأن تحديد القبلة قبل التحوّل عنها كان على الخيار 
لوجود سابق ,توجّه إلى الجهتين قبل مجيء الإسلام. فالكعبة كانت قبلة إبراهيم الغلا ودلّت على أنها مقصد 
كل متعبّد. قال تعالى: «وَطْهَر ين ليزي وَالفَكسِيت وَافِصع سجر 4'''. فلا وجود للتخصيص بعهد 
دون آخر. حيث امتدّت حنفيته الثلظة إلى زمن البعثة المحمديّة. وهناك من كان يتوجّه إلى بيت المقدس كما 
أشرنا إلى ذلك سابقا. وهو دأب العباد في ديانتي التصارى واليهود. وسار على نهجهم المسلمون في بداية 
البعئة الحمدية. وقد ورد أثر عنه يل بأنه كان إذا صلى استقبل الشام وجعل الكعبة بينه وبين الشاء'*. ولا 
يوجد جهة الشام مكان مقدّس إلآ بيت المقدس. فجمع يل بين فضيلتين مادام في الأمر سعة. إلى أن تقرّر 
تحويل القبلة إلى البيت الحرام تخصيصا لشريعة الإسلام ومسايرة لحرمة هذا البيت عند العرب قبل الإسلام 


وبعذة. 


2-2 حدود القبلة بين إصابة العين وإصابة الجهة: 

قال تعالى: ط وَمِنْ عَيْثُ حرجت مول َك سَطرَ جد العرار' وَحَثُ مَالُشر ملوأ وجوِمَحكُمْ سَظرَه ايكون 
لتايس عَلِِكُم َه إلا اليرت كانه فلا وهم وَكخكَرْفِ وَلِأَمَ يست عَلِتْوللَكُمْتَهْئَدُوت 1# ": أجمع الفقهاء على 
وجوب استقبال القبلة في الصّلاة في الحضر والسّفر. وقد ذهب فريق منهم إلى أن الواجب استقبال جهتها لا 
إصابة عينها لمن لم يشاهدها ومنهم الأحناف''' والشافعية'”. واعتمدوا في ذلك على ما تقتضية القواعد 
النحوية: 


)0 احج 26 


0073 فضائل الصحابة: أبو عبد الله ابن حنبل الشيباني؛ تحقيق: وصي الله محمد عباس [/ 283. طاء 1983. مؤسسة 
الرسالة؛ بيروت. لبنان. 

“1 البقرة50| 

'57 2 أحكام القرآن: الجصاص|/10! 

“217 أحكام القرآن: الشافعي ص48 
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أمَا وجوب الاستقبال فالدّليل عليه قوله تعالى: «قَرَلِ © « فرلا © لألهما فعلا أمر معناهما 
اللُغوي هنا (وجهوا وقبّلوا)”''. وحيث ل يقيّدا بقرينة تصرفهما عن-إطلاقهما فإئهما يدلآن على وجوب 
المأمور بهما وهو التوجّه والاستقبال. 

وأمًا استقبال الجهة لا العين لمن لم يعاينها فقد استدل عليه بقوله: 8 سَطظِرَ 4 وله في اللّغة معان. 


هي ٠‏ 
#البعد؛ قال عبيد الله بن قيس الله الرقيات (من مجزوء الكامل): 
ِ ِرَانْ 8 5 7 مم٠‏ 01 14 الرّمَ ان م ار2 


أي أن العداوة بينهم فرقت شملهم وباعدت بين الود الذي يجمعهم زمنا طويلا. 
* النصف؛ قال كثير عزة (من الطويل): 


م )2 


ولو يستطيمٌ المسلِمُون لقسموا لك الشْطْرَ من أعمارهِم غير ندم 


* جهة؛ قال حسان بن ثابت (ت54ه) ”1 (من الطويل): : 


* تلقاء؛ قال لقيط بن يعمر الأيّادي”2 (من البسيط): 


1١‏ للسانالعرب829/8 

ديوان عبيد الله بن قيس الرقيات ص 48 

ديوان كثير عرّة ص 214 

هو حسان بن ثابت بن المنذر بن حرام بن زيد مناة بن عدي بن عمرو ابن مالك ابن تيم الله بن تعلبة بسن عمسرو 

الخزرجي الأنصاريء أبو الوليد المتوفى سنة54ه شاعر الرّسول يق عاش ستين سنة في الجاهلية؛ ومثلها في الإسلام؛ 

اشتهرت مدائحه في الغساسنة؛ ملوك الحيرة: كان شديد الهجاء. توفي بالمدينة» ينظر ترجمته: معجم الصحابة: ابن 

قانع 1/ 199. والإصابة: ابن حجر2/ 62. 

153 ديوان حسان بن ثابت. تحقيق: عبد الأمير مهتا ص 124. ط2, 1994., دار الكتب العلمية؛ بيروت: لبنان. 

. هو لقيط بن معمرء من إياد. وكانت إياد أكثر نزار عددا وأحسنهم وجوها.ء وأمدّهم وأشدهم وأمنعهم. وكانوا لَقَاحا لا 
يؤذون خراجاء وهم أوّل معدي خرج من تهامة, فنزلوا السّواد. وكانوا أغاروا على أموال لأنوشروان فأخذوهاء فجهز 
إليهم الجيوش. فهزموهم مرة بعد مرة. ثم إن إيادا ارتحلوا حتّى نزلوا الجزيرة؛ فوجه إليهم بعد ذلك كسرى ستّين ألفا في 
السلاح وكان لقيط متخلفا عنهم بالحيرة فكتب إليهم قصائده المشهورة؛ ينظر ترجمته: الشعر والشعراء: ابن 
قتيبة 1/ 195. والأغاني: الأصفهاني 22/ 365 
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وقداظلكممن شطرثئفركم هولٌلهظلم تفشاكم يَطمّ"' 


فتقارب المعنى الدّلالي بين (الجهة وتلقاء) يكاد يكون تقاربا مطلقا. لأنْ من كان ني جهة فهو 
حتما سيأني من تلقائها؛ أي ناحيتها. 


# نحو أنشد الأصمعي (من الوافر): 
مَشينا قطرهم وشو إليِيا وقُلنا: اليومّ ما تُقَضى الحقوق”© 


(ت22ه)”” بين معنبي (الناحية) و(الجهة) في قوله (من الطويل): 


وقَسِمٌ طرف العيْن شطراً أمامّها وشطراً تراه خحشلية السوط اخخزرا. 


أي أنْ طرفها مشْنّت بين ناحية سيرها وجهة السّوط تحذر أن ينال منهاء فهذه المعاني التى وردت 
في شعر العرب تدل على ما يحتمله لفظ (شطر) إذا ما وظف في سياقات مختلفة؛ حيث إنه يدل تارة على 
البعد وتارة على نصف الشيء وتارة على الجهة وتارة يأتي بمعنى تلقاء. وياتي بمعنى نحو تارة أخرى!”. 
فتعدّد المعنى اللّغري هو الذي جعل التباين يظهر بين العلماء في ترجيح معنيين على الأقلّ من خلال 
قراءتهم للفظ (الشطر) في الآية. حيث رجّح أبو حيّان معنى النّاحية التي تعنى القصد. وقال: إئه مما أهمل 
أكثرُ التّحاة ذكره'. أمَا الفرّاء فقد فسّر اللّفظ كونه بمعنى تلقاء'”' الذي هو من متعلّقات الجهة دون التصد 
المباشر. وما يؤيّد رأيه قراءة من قرأ: (تلقاء المسجد الحرام) . 


16١‏ ديوان لقيط بن يعمر الأيادي: تحقيق: عبد المعيد خسان ص 33. دطء 1971. دار الأمانة ومؤسسة الرسالة. سيروت» 
لبنان. 1 

3 الأصمعيات ص 168 

“205 هو الشماخ بن ضرار بن حرملة بن سنان المازني الذبياني الغطفاني. شاعر محضرم أدرك الجاهلية والإسلام المدوفي22 

ه ينظر ترحمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي [/ 132. والشعر والشتعراء: ابن قتيبة1/ 304. 

ديوان الشماخ بن ضرار؛ تحقيق: صلاح الدين الهادي, ص47. دط. 1968 . دار المعارف. القاهرة. مصر. 

165 العين: الخليل6/ 233والمقاييس: ابن فارس 3/ 86| 

و ينظر البحر الحيط: أبوحيان|/ 429-428. وارتشاف الضرب:أبو حيان ص 3/ 1459 

معاني القرآن: الفراء|/ 65-64 

1*1 اللذان قرءا بهذا الوجه عبد الله بن مسعود وأبي بن كعب؛ ينظر معجم القراءات: عبد اللّطيف الخطيب1/ 210. 
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ومؤدّى هذه المعاني واحد''' نظرا للتقارب الدلالي. وعلى أي معنى منها كان فإنٌ (شطر) 
منصوب على أئه ظرف غير متصرّف وعامله فعل الأمر. وآئه مفعول ثان له أو على حذف عامل الج . 

ويعلل ابن رشد استنباط هذا الحكم بوجه آخر. حيث عذه قائما على أساس تقدير مضاف 
محذوف هو (جهة). أي: فولّوا وجوهكم جهة شطره'”, ولا يرى السعدي موجبا لهذا التكلّف في تقدير 
مضاف. طاما أن من معاني الشطر (الجهة). بل يرى فيه محذورا نحوياء وهو إضافة الشيء إلى نفسه””. 
وذلك ممنوع لدى جمهور التئحاة". 

إذا تقرّر وجوب استقبال القبلة في الصّلاة فإن المراد استقبالها بسائر البدن. إلا أن في التعبير 
بالوجه بقوله (وجهك) مجاز علاقته الجزئية؛ حيث ذكر الوجه وأراد جميع البدن. نهو من باب ذكر الجزء 
وإرادة الجميع. 

وقد استدل الفقهاء بهذا على وجوب استقبال القبلة بجميع البدن. فلو وجه وجهه فقط لم تصح 
صلاته”9. 

أما حكم المسافر في الاستقبال. فقد استدلوا عليه بقوله: © وَمِنَ عَيْثُ حَرَجْتَ #. لأن (حيث) ظرف 

مبهم دالّة على المكان مضافة إلى جملة (خرجت). وهي مختصة من بين ظروف المكان بإضاتتها إلى الجمل'". 

والزتغشري يقدّر حالا متعلّقا بقوله (خرجت). أي: ومن أي مكان خرجت مسافرا”” . وإئما قدّر 
الحال ب (مُسَافِرَا) لآن الخروج من لوازم السّفر. وقد دل هذا على أن الاستقبال واجب في السّفر كما هو 
واجب في الإقامة. ولذلك يقول أبو حيّان: (هذا عموم في الأماكن التي يحلّها الإنسان. أي في أي موضع 


كتتم) 0 


"1 أحكام القرآن: الشافعي ص 48 

200157 إعراب القرآن: النحاس 22/1 

53 بدايةالمجتهد: ابن رشد 1/ 263 

242 أثر الدلالة النحوية واللّغوية في استنباط الأحكام من آيات القرآن التشريعية: عبد القادر السعدي ص‎ -1'٠' 

همع الموامع في شرح جمع الجوامع: جلال الدين السيوطي2/ 118. 

6 المحلى: أبو محمد علي بن أحمد بن سعيد بن حزم. تحقيق: أحمد محمد شاكر. 3/ 227. طآاء 1347ه. إدارة الطباعة 
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الواقع أنْ وجوب إصابة عين الكعبة فيه حرج بالغ على المسلمين. واللّه سبحانه وتعالى رفع 
الحرج عنهم فقال: 9 وَمَاجَمَلَعَليَكدفِ دين من حَرَج 4'''. فالواجب على المشاهد إصابة العين. والواجب على 
البعيد إصابة الجهة. 

ويؤيّد ذلك ائفاق الجميع على أن الصف الطويل خارج الكعبة صلاته صحيحة. مع أنه أكثر 
بكثير من عرض البيت. فلو كان الواجب إصابة العين لما صحّت صلاة من لا يصيب عين الكعبة من 
هؤلاء. ويبدو أن الشافعية والحنابلة لما رأوا صعوية مذهبهم رجعا عنه فقالوا: إن فرض المشاهد للكعبة 
إصابة عينها حساء وفرض الغائب عنها إصابة عينها قصدا؛ يعنى أن يقصد التوجّه إلى عين الكعبة. وأن يظن 
أنّ صلاته التى يصليها واقعة إلى عينها'". 

فلا يتحدّد بذلك المعنى الأصيل بالنّظر إلى اختيار بعض دلالات اللّفظ دون غيرها؛ لأن الفقه 
مب على التيسير. فكانت بذلك إصابة الجهة أولى من إصابة العين. والدليل مجيء عبارة ظالسسْمِد الْسرَارِ » 
التتى لو دلت على عين الكعبة نفسها لكان ذلك إجحافا في حق إطلاقات اللّغة العربية. سواء ما تعلق 
بلفظها العام أو الخاصء» ونصوص القرآن الكريم تؤيّد ذلك؛ فالآية محل الدّراسة تقول: 8 وَمِنْ حَيَثُ حَرَجِتَ وَل 
َجْهَدَ كَظرَآلمَسْمدٍ ارا" وَحَْثُ ماكر ولوأ وُجُوِمَحكُمْ عَطركٌ 4. فما تعدّد في لفظ الشّطر من معان هو عينه في 
تركيب الصفة عند قوله: «آلْسسَحِدٍ الْحرَاوِ #. فلا تكون القبلة إلى أي مسجد مهما كانت مكانته حتّى وإن كان 
المسجد الأقصى. فالورصف قيّد مطلقا وحدّده بعينه وهو المسجد الحرام. غير أن الوصف لم يحد من تعدّد 
المعاني لورود خلاف أحاديتهاء فالمسجد الحرام قد أطلق تارة وأريد منه الكعبة فقط. وتارة أريد به المسجد 
وحوله معه. وقد يراد به مكة كلّها. وقد يراد مكة مع الحرم حوها بكماله. وقد جاءت نصوص الشرع بهذه 
الإطلاقات الأربعة'لل فمن الأول قوله تعالى: هوك وَبْهَدَ سر لْسْجِد لسراو 4/4 ومن الثاني قول البي 6ل:: 
(صلاة في مسجدي هذا خير من ألف صلاة فيما سواه إلا المسجد الحرام) '” . وقوله عليه الصّلاة والسّلام: 
(لا ُشدَ الرّحال إلا إلى ثلاثة مساجد)”. وأمًا الثالث: وهو مكة فقال المفسّرون هو المراد في قوله تعالى: 


"0 الحج78 
203١‏ ينظر الجامع لأحكام القرآن: القرطبي 160/1 واحكام القرآن: ابن العربي 1/ /65-6. وتفسير آيات الأحكام: القصبي 
محمود الزلط |/ 269-268 
0056 تفسير آيات الأحكام: السايس|/ 38 
“1 البقرة44! 
00151 ينظر صحيح البخاري 398/1 و صحيح مسلم 2012/2 
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سحن الى أنرك سبدو لاق انسسدٍ الكو ال انير انض الى برقا حَوَلد ميدن ما ند مو التميغ 

لصي 01 وكان الإسراء من دور مكة. وقول اللّه تعالى: «ذَلِكَ لِسَ لمي آهل حامر الجر اراز ونوا أهّه 
وَأعلَمُا أن مه دِيدُ لناب 4”” . والإطلاق الرّابع دليل قوله تعالى: « يَتأَيهَا لذي حَامَْوَا كما المُقركوت مسي ها 
قربا اليد ارام بد عَايِهمَ ددا وَإِنْ ِفْشْمْ عَبََهٌ مسَوفَ يُفْنِيكمم أله يمن مَْسلِوء إن كا إك لَه عي 

حَحكِيدٌ 14 فلمًا تعدّدت الإطلاقات وتنوّعت معانيها في كلّ من لفظتي «عَمرَ 4 و «السسجدٍ الاو #4 
عاد أثر العموم في كليهما على عود الضمير في قوله: (شطره»)؛ فهناك من يرى أن الهاء تعود على الشطر 
نفسه على أنْه العين المتوّجه إليها بذاتها'”. ومنهم من يرى أن المتّجه إليه (المسجد الحرام) لإحالة الضمير 
عليه بالقرينة'”؛ على أنّ هذه الإحالة لا تخصّص عين الكعبة بذاتها وإِنما الجهة كما أشرنا إلى خلفية ذلك 
عند الفقهاء. لمن رأى أن التيسير قاعدة تضمن عدم تحرّي العين (الكعبة). لاسيما لمن لا يرونها أي أئها تقع 
خارج مرمى بصرهم. وقد ارتطبت هذه المسألة النحوية التي تغيّرت فيها الآراء بحسب مااقتضته عودة 
الضمير بمسألة فقهية أخرى؛ وهي حكم صلاة الفرض داخل الكعبة أو فوقها؛ أمّا جمهور الفقهاء فقد 
أجازوا صلاة الفرض داخل الكعبة'”* ودليلهم في ذلك ظاهر قوله تعالى: « وَإدُ جَمَلَاَِتَ مَتَكَهُ نَم وأيْدُوا 
قاد دمن مص وتهذ نإل فييعة و ستول أن علا َي لمكنو َك ٍالشجور 4'”. وخالف المالكية 
فقالوا لا تجوز صلاة الفرض داخل الكعبة. وإن صلَّى أعاد صلاته””» ودليلهم أن الله سبحانه وتعالى عيّن 
الجهة بقوله: ظعَرلُوَا وُجُومَكُمْ عَملرَكُ #. وأن الرسول وَل عيينها بعد أن خرج من الكعبة بقوله: (هذه 


1/١‏ الإسراء| 

221 البقرة196 

3 التوبة28 

2100 ينظر معاني القرآن: علي بن حمزة الكسائي. جمع وتقديم: عيسى شحاته عيسى. ص [8. دط. 1998. دار قباء. القاهرة. 
مصر. 
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ينظر التحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور2/ 30 ومرجع الضمير في القرآن:الكريم: محمد حسنين صبرة. ص 99, 
دط. 200, دار غريب. القاهرة. مصر. 

6 الجامع لأحكام القرآن: القرطبي 1/ 60! 

57 البقرة25| 

*1 الفقه الإسلامي وأدلته: وهبة الزحيلي!/ 763-762 


108 


القبلة'' “ولو كان الفرض يصمح لما أشار إليها بالتحديد'”» فعدم تساوي الوجهة داخلها وخارجها فرض 
تخصيص خارجها بالتعيين» فالذي يصِلّي داخل الكعبة ولو على سبيل الافتراض فقط لا بد أن تشتمله ولا 
بتع قبالتها في أي ائجاه أراده منهاء إلآ أن يكون من دخلها قد حاز كل انجاه بأيّ صورة. لأئها المقصد في 
الأصلء أنَا الذي يصلي خارجها فحتما سيتجه صوبها حتما. 

وقريب من هذه المسألة نظيرتها الأخرى التى تفرّعت عن المسألة التحوية وكانت صنوا للأوللى. 
وهي مسألة الصلأة فوق ظهر الكعبة؛ ولا نعنى هنا استباحة حرمنها واستفالها بأن يكون من فوقها أعلى 
منهاء بل نعنى حكم تحديد الائجاه إذا ما صلَى فوفها افتراضاء؛ فقد ذهب الجمهور إلى عدم صحًّة الصّلاة 
فوق ظهر الكعبة لأَنْ المستعلي عليها لا يستقبل منها شيئا'”, في حين ذهب الحنفيّة إل أن الصّلاة تصحّ فوق 
ظهر الكعبة, لأنّ القبلة هي الجهة من قرار الأرض إلى عنان السّماء!. 


3-2 ما احتملت فيه الآية التخيير في التوجه إلى القبلة: 


د ره قر 


نال تعالى: و وَهَهألْْر وال دَأيسمَا اَمَو َه إمك أله وَاسِعٌ عليه 0*4: يمل 
نص الآية على عموم مطلن يكاد ينفي كل جهة مخصوصة بعينها سواء كانت الكعبة أم بيت المقدس. لأنْ 
ألفاظ الآية تقرّر بأنْ الوجهة المقصودة في كل مكان. لوجوده سبحانه وتعالى في المشرق والمغرب وفي أي 
وجهة يريدها المتعبّد إذا ما قصده فعلا بالعبادة أو قولا بالدعاء. أي أن القصد في التّهاية ليس المكان المعين 
ولو كان الكعبة؛ بل المقصود التوجّه إليه سبحانه وتعالى بالفعل والقول. وهذا المعنى العام في الدّلالة على 
الاختيار المطلق عند قراءة نص الآية يفود حتما إلى تحكيم قرائن من النص أو من خارجه. ولا وجود لقيد 
إلا بمعرفة أسباب نزول هذه الآية: أو ألها نص منسوخ بغيره. فالذين احتكموا إلى أسباب التّزول لم يكن لحم 
رأي راجح له من القوّة ما يفصل في خلافهم'”. وكذلك كان الشأن بالنسبة لقضية نسخ هذه الآبة؛ 


0( تمام نص الحديث أن النبى ا دخل البيت ودعا في نواحيه كلها ولم يصل حتى خرج منه فلما خرج ركع ركعتين في قبل 
الكعبة وقال هذه القبلة؛ ينظر صحيح البخاري1/ 155 وصحيح مسلّم2/ 968. 

00577 تفسير آيات الأحكام: القصبي محمود زلط1/ 271-270 

01" تفسير آيات الأحكام: القصبى محمود زلط 271/1 

0057 بدائع الصنائع في ترتيب الشرائع:أبو بكر بن مسعود الكاساني الحنفي 115/1» ط2,. 1974. دار الكتاب العربي. 

بيروت. لبنان. 
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لذ ينظر أسباب نزول هذه الآية: العجاب في بيان الأسباب: أبو الفضل شهاب الدين أحمد بن علي؛ تحقيق: عبد الحكيم 
محمد الأنيس ص 397-365., ط]. 1997. دار ابن الجوزي. الدمام. السعودية. 
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فالعلماء على تباين من حيث كونها منسوخة بآية البقرة (144) التى سبق تحليلها والنى حدّدت القبلة بدقة. 
أو أن هذه الآية لها منحى جديد ني رفع الحرج عن من انتوى استقبال القبلة ولم يتبيّن وجهتها''' لأنْ ذكر 
المشرق والمغرب بوصفهما مجالين واسعين يسعان غيرهما يكون من باب عدم التضييق. وهذا مفهوم لا 
ينضح إلا بظاهر لفظيهما؛ أي المشرق والمغرب. أما إذا ارتبطا بقوله: 8 يتما تُوُوأ © فحيتكذ تنسع الدائرة 
ولا تشمل مشرقا ومغربا فقط. فلماذا إذا لم يأت في الآية ذكر غيرهما من الائجاهات؛ أي الشمال 
والجنوب. فتكون رباعية الانجاه مع مراعاة الفوقية والتحتية تناسب تماما الوجهة الواسعة غير المحدودة في 
قوله ط كََيْنَمَا يلوأ 4. وليكن هذا الاحتمال في المعنى مبنيًا افتراضا على من التبس عليه وجود القبلة لسبب 
ماء (فالتنصيص على ذكر المشرق والمغرب دون غيرهما لوجهين؛ أحدهما: لشرفهما حيث جُعلا لله تعالى. 
والثاني: أن يكون من حذف المعطوف للعلم. أي لله المشرق والمغرب وما بينهماء كقوله: « تَقِحِكُم 
آلْحَرَّ #!” أي والبرد. وكقول امرئ القيس (من الطويل): 


كأنْالحصى من عَلْفِها وامامِهًا إذا نجَأنه رجلها ةف أم 00 


أي رجلها ويدها. وفي المشرق والمغرب قولان: أحدهما أنهما اسما مكان الشروق والغروب. 
والثاني: أئهما اسما مصدر. أي الإشراق والإغراب. والمعنى: للّه تولي إشراق الشّمس من مشرقها 
وإغرابها من مغربها. وهذا يْعدُه قوله: 8 كيْتما تُوُوا #. وأفرد المشرق والمغرب. إذ المراد ناحيتاهما أو لأئهما 
مصدران. وجاء المشارق والمغارب باعتبار وقوعهما في كل يوم. والمشرقان والمغربان باعتبار مشرق الشتاء 
والصّيف ومغربيهما)'". 

وهذا التخصيص هو الذي احترز به محمد الطاهر بن عاشور ححمين قال: (فالمراد مسن المشرق 
والمغرب في الآية نعميم جهات الأرض. لألها تنقسم بالنّسبة إلى مسير الشمس قسمين: قسم يبتدئ من 
حيث تطلع الشمس. وقسم ينتهي من حيث تغرب. وهو تقسيم اعتباري كان مشهورا عند المتقدّمين. لأنه 
المببي على المشاهدة مناسب لجميع الئاس. والتّقسيم الذاتي للارض هو تقسيمها إلى شمالي وجنوبي. لأله 


003 فواسخ القرآن: أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن أحمد بن الجوزي. ص53-47. طاء. 1405., دار الكتب العلمية. 
بيروت. لبنان. 

3( النحل 81 

439 ديوان امرئ القيس ص [9 

10 الذر المصون في علوم الكتاب المكنون: السمين الحلبي2/ 81-80 
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تقسيم ينبنى على اختلاف آثار الحركة الأرضية) ''". فعلى هذا يكون إطلاق المشرق والمغرب في الآية دليلا 
على ما عرف عند العرب من أنهما يشيران بلفظيهما إلى عموم كل ائجاه'”. ولا يعني ذلك عدم تحديد 
القبلة. بل إن الذين افترضوا أنها آية منسوخة بما قبلها وجدوا لها تخريجا فقهيا؛ حيث جعلوها ملجأ يسر لمن 
لم يستطع تحديد القبلة في السّفر. أو إذا عُمّ عليه في يوم لم ينّضح له فيه مكان شروق الشّمس. وهناك مسن 
رأى أنْ عموم اللفظين يحيل على إمكانية استقبال الكعبة ذات الائجاهات الأربعة بحكم شكلها المرئع. 
فوجوهها الأربع تصلح أن تكون قبلة لمن اتئجه إليها من كل مكان. أما قوله: 8« َأَيْتمَا تُولُواْ # فلفظ الفعل 
كذلك ليس على إطلاقه. فهو محتمل لدلالة أخرى تقتضي عدم الأخذ بظاهر هذا التتص وإئما المقصود من 
ذكر المشرق والمغرب إثما هو على جهة التّحديد وتحري القبلة قدر المستطاع عند التباسهاء فهما معلمان لمن 
أراد أن ينشد ائجاهها. فالفعل (ولّى) من ألفاظ الأضداد لأنه يعنى (استقبل واستدبر)'”. فإذا كان بمعنى 
(استقبل) فالمراد تحديد القبلة مطلقا؛ أي أن يقصد المتجه وجه الله عند أداء عبادة الصّلاة فيتحقق له بذلك 
مفهوم الاستقبال. فالمشرق أو المغرب ليس غاية للمتعبّد في حدّ ذاتهما؛ فمنزلتهما منزلة الوسائل وليست 
منزلة المقاصد والغايات”'.. قال تعالى: 9 َب لير أن ولو وُجُوهَكُم بل المَشْرِقٍ وَالْمَمِيٍِ 1# أمَا إذا كان بمعنى 
(أدبر) فهو حتما يخصّص معنى الشروق والغروب ويحصرهما في ائجاه معلوم يحصل بأحدهما تحديد القبلة 
بعينهاء فالأوّل منهما أي (المشرق) محل وجود الكعبة. فمن كان متّجها إلى المشرق فهو حتما مستدبرا 
المغرب. 


4-2 تعدّد القبلة بتعدّد الشرائع السماوية: 

قال تعالى: « وَلِكُلٍ هه هو مُه هوا لَب أينّ ما كوو أت يكم أله يمسأ إن هَل كل وو 
دك 64 !إن كانت الآبات التايقة قد نت عن ابل ينها أو وجية مك أن تتملهاء فإ هذه اكب 
أشارت في ظاهر لفظها إلى تعدّد الوجهة عند العبادة. فليست ثمّة إشارة صريحة تومئ إلى قبلة أو قبلتين أو 


''1 التحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور [/ 664 

2-77 وهناك وجه آخر صريح الدلالة على أن ذكر المشرق والمغرب بعينهما دون غيرهما لكونها حلاً قبلتين قبلة المسلمين 
وقبلة التصاري في المشرق وقبلة اليهود في المغرب. ينظر: مجمع البيان في تفسير القرآن: الطبرسي [/ 338. 

0001 ثلاثة كتب في الأضداد للاصمعي والسجستاني وابن السكيت: نشرها: أوغست هفنرء ص144. دط. دت. دار الكتب 
العلمية. بيروت. لينان. 

013 مفاتيح الغيب: الرازي212/2 
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ثلاث؛ بل دل اللّفظ على كثرة؛ وهذا ما يعني أن كل ني ص بقبلة تكون علما على شريعته ووجهة 
مقصده عند العبادة. أو أن الأمم اختارت لنفسها ما تتوجه إليه خلاف ما اختاره غيرّهاء ومنه جاء مصطلح 
(القبيلة) الت لها وجهة واحدة في الرأي تجتمع عليه؛ قال النابغة الشيباني (من البسيط): 


. هذ[) 


ترى تهاريلة مننمحوقبنا يلوح فيه من الألوان تفريفه 


وقد وردت الوجهة في كلام العرب بمعنى القبلة؛ قال الخليل: (والوجهة ك: القبلة وشبهها في كل 
شيء استقبلْيه وأخَدَتَ فيه توجهوًا إليك. يعني: : ولوا وُجُوهَهم إليك) ' *. واستعماهم للفظ الوجهة يدل 
على التعدّد عند اختيار اتجاه ما مغاير لما انختاره غيره؟ قال كثير عزة (من الطويل): 


21 لس 7 06م ع 4 26 5 2# 0000 - ل 02 ٠.‏ 007 3ن 


فمن انشق عن غيره فهو حتما سيخالفه الوجهة. وما يدل على تطابق ا لمعنيين د 7 بلفظين مختلفين 
(الوجهة والقبلة) كما عليه نص الآبة قول عمر بن أبي ربيعة (من الطويل): 


أرَائِسَة حُجَاج مُذرَة وَجْهَة 2 وِلْمَايَرحْفي القَوم جَعْد بن مِْجَم" 


فالقوم توجهوا إلى البيت الحرام حاجين إليه ولم يكن فيهم خصيم عمر بن أبي ربيعة الذي هجاه 
بهذه الأبيات. وعلى هذا يكون لفظ (الوجهة) في الآية متعدّد على أله قبلة كل أمّة اختارت ما عليه 
شرعتها. لاسيما بعد تحويل قبلة المسلمين من بيت المقدس إلى البيت الحرام الذي خصّت به شريعة الإسلام. 
قال الطبرسي: (قوله 8 وَلِكُلٍ و َه »فيه أقوال: احدها أن معناه لكل أهل ملّةَ من اليهود والتصارى قبلة. 
وثانيها أن لكل ني وصاحب ملة وجهة. أي طريقة وهي الإسلام وإن اختلفت الأحكام. كقوله تعالى: 
« وَلِعُلْ جَعَلَنَامسَكْ سْرْعَةٌ وَسِنْهَاجًا 14 يعنى شرائع الأنبياء» وثالثها: أن لكل من المسلمين وأهل الكتاب قبلة: 


1551 ديوان النابغة الشيباني ص109 

57 العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي4/ 66. 
ديوان كثير عرّة ص19 | 

ديوان عمر بن أبي ربيعة ص 249 
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يعني صلاتهم إلى ببت المقدس وصلاتهم إلى الكعبة. ورابعها: أنَ لكل قوم من المسلمين وجهة. من كان 
منهم رراء الكعبة أو قدّامها أو عن يمينها أو عن شماها)''“. وهذه الوجوه التى احتملها السنصَ من خلال 
تخريج المفسّرين لدلالتها لا تعدو أن تكون دليلا آخر على أن لفظ (الوجهة) إن كان يدل على القبلة نهو 
متعدّد. أي قبلات مختلفة لديانات متباينة» وإن كان غير ذلك فهو يدل على المنهج والطريقة والشريعة. 


3 تحويل القبلة وأثره في اختبار المعتقد: 

لم يثبت دليل قاطع على أن الي يه قد اختار تحويل القبلة بمحض إرادته. وإنما كان ذلك مسايرة 
لما رغب فيه؛ فوافق قدرا كان في الأزل. مما يعنى أن القبلة الجديدة حُدّدت لتكون وجهة لمن اعتنقوا الإسلام 
بوصفه شريعة ختمت ما قبلهاء وأتت على نسخ الشرائع المغايرة لهاء لأن تلك الشرائع خالفت المعتقد 
الصّحيح. ؤهو حقيقة العبادة لله؛ أي أن يتوجه المرء بخالص أعماله إلى وجه ربّه دون سوا ولو انخذ 
وسائل تعينه على ذلك» فهي ليست الشريك وإئما السبب لا أكثر ولا أقل. وهذا المنحى في المعتقدهو 
الذي انحرف بسببه أناس عند تحويل القبلة من بيت المقدس إلى البيت الحرام؛ فمنهم من اعتقد أن 
المخصوص هو البيت نفسه بعينه. على أنه شيء محسوس وليس وجه الله بوصفه مقفصد النيّة والفمل في 
العبادة. فتباينت حينئذ الآراء في فهم بعض نصوص القرآن التى أشارت إلى الجهة المقصودة بعينها. وهو 
البيت الحرام أو بيت المقدس. 


1-3 دلالة الثفظ على غير مُعيّن: 
فال تعالى : ط سيول مهاه بن لتايس مَاوَلهُم عن ملم الوا عه ل ينه الْسَشرِدُوَالْمَرِب جدى م يَككهإق 
رط مُسْتَقِيِوٍ 7# فمن هو السّفيه الذي لم يدرك الحكمة من تحويل القبلة مهسا كانت صفُه؛ٍ جاهلا أو 
منحرفا أو غير هذه الأحوال التي دلَ عليها لفظ (السّفيه) في لغة العرب؛ حيث ورد بعدّة معان أهمها: 
السفه نفيض الحلم؛ قال زهير بن أبي سُلمى (ت 13 ق ه) 7 (من الطويل): 


وإن ٍ فاه ١|‏ لعا ل 5 0 ل ون اله - 9 | فاهة . 1 )4( 


''03 مجمع ألبيان في تفسير القرآن: الطبرسي 1/ 296 
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20051 هو زهير بن أبي سلمى بن ربيعة بن رياح المزني من مضرء حكيم الشعراء في الجاهلية المنوفى3! ق هب ينظر ترجمته: 
طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي [/ 63: والشعر والشعراء: ابن قتيية |/ 137. 

ديوان زهير بن أبي سلمى» تحقيق: أحمد طلعة. ص 74 ط2 1970. دار القاموس الحذيث. بيروت. لينان. 
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بلق 
2( 
)3( 
)4( 


(5 


السفه يعن الحركة قال ذو الرمّة (من الطويل): 

جَرَيْنَ كماافترّت رِمَاح تسَفْهَتَ عَالِيعََا مسر الرباح الئوّاي '" 
السفه يعني الطيش؛ تال النابغة الذبياني (من البسيط): 

إحدى بَلِيء وماها القُوَادُ بهاء إلّالسنفاة. وإلأؤكرةخلمئ2©) 
السّفه يعنى الخفة؛ قال ذو الرّمة (من الطويل): 

وأبيض موشيّ القميص نسصبئه على جنب مِقّلات سفيهٍ جديليَ! 
السفه يعنى حمل الغير على الخطا؛ قال التابغة الذبياني (من البسيط): 

إن الحمول التي راحت مُهَجُرَة يُمْبَّعنَ كل سَفيهِ الرَأي» مغيار”) 
السّفه يدل على خفة وسخافة؛ قال كعب بن زهير (من المتقارب): 

تقأغنارايت بان البُكَاءً سَفَاء لدَى يِمَن لان 
السّفه يعني الْجَهْل؛ قال الشافعي (من الطويل): 

يُخُاطبني السُفِيهُ يكل بم فأككرَهُاناكون ل ةهةمجِيَا 


ديوان ذي الرمة ص 754 
ديوان النابغة الذبياتي ص 101 
ديوان ذي الرمة ص 922 
دبوان النابغة الذبياني ص48 
ديوان كعب بن زهير ص 90 
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يُزبلذ سَفاهَة فأز يد جلما كَعُ وو ناد الإأشخراق طِيب7) 


فما تضمّته المعاجم اللّغوية من معان لهذا الأٌُفظ”” لم تشر صراحة إلى معتقد كاليهودية مثلاء 
والتي أشار إليها بعض المفسرين الذين اختلفوا فيمن خخص بالوصف به بناء على بعض المعاني التي أشرنا 
إليها آنفا: 

رأى بعض المفسّرين أن المقصود بالسفهاء في هذه الآية هم اليهود؛ وذلك لأئهم كانوا يتأسّون 
بموافقة الرسول يلد لهم في القبلة. وكانوا يظنون أن موافقته لهم في القبلة ربّما تدعوه إلى أن يصير موافقا لهم 
بالكليّة. فلمًا تحوّل عن تلك القبلة استوحشوا من ذلك واغتمّوا وقالوا: قد عاد إلى طريقة آبائه. واشتاق إلى 
دينه. ولو ثبت على قبلتنا لعلمنا أنه الرّسول المنتظر المبشر به في التّوراة. فقالوا ما حكى الله عنهم ني هذه 
الآية. 

ورأى بعضهم أن المقصود بالسّفهاء مشركو العرب. وذلك لأآنه عليه الصلاة والسّلام كان 
متوجها إلى بيت المقدس حين كان بمكة, والمشركون كانوا يتأذون منه بسبب ذلك. فلمًا جاء إلى المدينة 
وتحوّل إلى الكعبة قالوا : أبى إلا الرجوع إلى موافقتنا ولو ثبت عليه لكان أولى به. 

في حين رأى فريق آخر أن المقصود بالسفهاء المنافقون. وهؤلاء إنما ذكروا ذلك استهزاء من 
حيث لا تتميّز بعض الجهات عن بعض بخاصية معقولة تقتضي تحويل القبلة إليها. فكان هذا التحويل محرد 
عبث وعمل بالرأي والشهوة. وإما حملنا لفظ السّفهاء على المنافقين لأن هذا الاسم مختص بهم؛ قال تعالى: 
ٍَالآإَهمَ هم الشنه5 وككن لا يْلمُون 714. 

وهناك فريق رابع خالف برأيه من سبقوه وأتى بمعنى إضافي للفظ السفهاء في الآية؛حيث رأى 
بأله يدخل فيه الكل لأنّ لفظ السفهاء لفظ عموم دخل فيه الألف واللآم ويدل على ذلك قوله تعالى: 
ظ و ء رض عن وَل هسم لام سه تنسةُ وَلمَ نميه في لديا ونم ا لآيرَة لِِنَ ألصَدِحِينَ 4 فوجب أن يتناول 


)5١ 


٠ ١‏ والمقصود بالكل هنا كل من عادى الشريعة هوى في نفسه؛ أي أن عقله لم ييجد موغا لحكمما 


1) 


ديوان الشافمي ( محمد بن إدريس). نحقيق: إميل بديمع يعقوس. ص278. طل 2.1991 دار الكتاب العربي» بيروت.». 


لبنان. 
2 ينظر معاني لفظ (سفيه) في! المقارسر في اللّغة: ابن فارس 3/ 79 والصّحاح: الجوهري5/ 1788 ولسان العرب: ابن 
منظور1074/7. 


13 البقرة13 
1 البقرة130 
00153 ينظر الكثاف: الزتغشري 317/1 ومفاتيح الغيب: الرازي2/ 80-79. 
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ارتضاه الشارع الحكيم. كتحويل القبلة التي لم يكن المقصود منها تحديد بيت دون آخرء وإلما القصد بذل 
خالص النية للخالق سبحانه وتعالى. حتّى ولولم تكن هناك وجهة حسية يراها المتعسد ويشعر نحوها 
بالتقديس. 


2-3 دلالة عود الفسمير وآثرها في تحديد المعنى: 

قال تعالى: «إوَمَاجَعَلنَا آلَِْهَ لبي كدت عَلْبآ إلا كم من يَنََّعُ لرَسُول من يَنقَلِبُ عَلَ عَتِبَبْهِ 2)74: توشحت 
الألفاظ في هذه الآية بمعان تتنوّع بحسب دلالة مقتضاها في السياق الذي فهمه بعض الممسّرين ولم يفهمه 
غيرهم. بداية من الفعل (جعل) وأكثر منه الضميرٌ المتصل الذي يشير إلى القبلة» لكن أي قبلة من القبلتين 
عناها سبحانه وتعالى في هذه الآية. إذا لم يكن لها أي الآبة حيّز ترتيب يضبط سبب نزوها مقارنة مع الآيات 
الى سبقت. أما قوله: وَمَاجَعطْنَا © يشير فيه لفظ (جعل) إلى عدّة معان يمكن أن يحتملها السياق. لكن 
ليست هي التي جمعتها المعاجم اللّفوية التي أطلقت العنان لمعاني هذا اللفظ حتّى تعددت وكثرت؛ ويمكن أن 
تزيد على ما سنشير إليهاء فمعنى (جعل) في المعاجم العربية تخرج إلى المعاني الآنية: 

جعل بمعنى صنعء ومنه قول الفرزدق (من الطويل): 


جلت اباي بَاب مُجَائيِم وَبَابألْجَيْييَاً عزيزاً مَرَاومُسة 
وم أ ف 7 | إلا ً . 5 4 ره 8 1 0 في 4 . أ[ شْمّاءِ " ااا 
جعل بمعنى صيّر وسمّى!؛ ومنه قوله تعالى: 9 قَالَإنْ عبد أَشّ ماتَنَالكتب وبل بين 4/”. وأكثر ما 
يتشرب الفعل (جعل) معناه الملازم له وهو (صيّر) في هذا النّص وغيره. فهو يعني: 1 


جعل بمعنى وضع؛ قال الأعشى (من الطويل): 


وَمَا 5 1 الرَحمن ٍََِ كَ في | م بآ اد غَربي | ع وا 7 0 


5 البقرة143 


2 ديوان الفرزدق ص235 
003١‏ مريم30 
)04 


ديوان الأعشى ص80| 
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6) 


7 


جعل بمعنى عمل؛ ومنه قول كثير عزة (من الطويل): 

رَسَعَى إل بصم هَرْةِلوَة ‏ جَمَل المليك عُدَودَمْنٌ نِعَالها" 
جعل بمعنى ظنء؟ يقول الطرمّاح (من الوافر): 

وزرَهُمٌ كه مالراف بكر ومن جَمَل القَوادم كَالخَوَاني! 


ظ ف ََ إلى 4 ئَ . اد دارمَا تكر ب ممم اأن 0 
أي امحذت. 


جعل معنى هيا؟ ومنه قول جميل بن معمر (ت82 ه) 4*7 من الطويل): 
لقد جعل الليلٌ القصيرٌ ننا بكم.ء علي,. لروعهات الموى. يتَطارَل”0 


جعل بمعنى خلق؛ قال أمية بن أبي الصلت (ت5ه) ”© (من الخفيف): 


جعل الله جيذهمن محاس إذا رآه زولا مل سين الأزوال7) 
ديوان كدر عرة ص3 5! 
ديوان الطرماح ص95| 


هو جميل بن عبد الله بن معمر العذري القضاعيء أبو عمرو. شاعر من عشاق العربء وهو من شعراء الطبقة السادسة. 
المتوفى 82ه ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي 2/ 669) والشعر والشعراء: ابن فتيبة ص 425. 
ديوان جمبل بن معمر. تحقيق: إميل بديع يقوب. ص 82؛ ط ]. 1992. دار الكتاب العربي بيروت. لبنان. 

هو أمية بن أبي الصلت بن أبي ربيعة بن عوف الثقفي. وهو من المخضرمين. المترفى5 ه ينظر ترجمنه: طبقات فحول 
الشعراء: ابن سلام الجمحي [/ 262. والشعر والشعراء: ابن قتيبة 1/ 450. 

ديوآن أمية بن أبي الصلت. جمع: بشير يموت. ص 62. ط]اء 934ام. بيروت. لبنان 
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1 .6 ا ٠‏ 8 خأ 47 ال 2 را س3 داك 
جعل بعنى بِدّل؛ قال أمية بن أبي الصلت (من الخفيف): 


أرسل الله عند فاك مذاباً جعل الأرض سفلها أعلاهفا"' 


جعل كعنى رأى؛ قال تعالى: « وَجَمَنوا هو شرك لبن وله حرا له بين وبتدح بير ِو سْبَحَسدُ 
تمل عَمَايصُوت 014. 

جعل بمعنى شرع!؛ كقوله تعالى: طمَاجَمَلَ هه ين وكا سَ]ْصوَوَلَاولوَولَاحَارٍولكنَالْذ مرا يرون عل 
أقْالكَذِبٌ وَأكْرهَ لَايْْقلونَ 4 أي ما شرعها ولا جعلها دينا. وكقولنا: جَعَل الله الصلوات المروضات 
خَمْساً””. واحتمال ورود هذه المعاني وغيرها”؟' في النثر أيسر من الشّعر لغياب قرائن أوضح تحدّد الفصد 
تما أراده الشاعر فعلا. 

أمَا نص الآية فلا يكاد يبتعد عن معنيين واضحين في الظاهر. وهما: التصيير والتشريع؛ فقوله 
تعالى: « وَمَاجَمَلَا الْتبلهَ ليمت يبآ أي وما صيّرنا القبلة التي كنت عليها إلى قبلة أخرى؛ فالتصيير هنا 
بمعنى التغيير نظرا لوجود حركية التضمين بين الأفعال. وهناك من رأى أن (جعل) هنا بمعنى شرع لينفي 
بذلك حقيقة أنّ آية تشريع القبلة لم تكن باخنيار الني يق وإئما كانت وحيا من اللّه عن سابق علم من 
لدئه. ولكل معنى مقصد في الدّلالة على مرجعية الضمير فيما بعد. لأنّ قوله: 8 الْتِبَلهآلتيكسَّ عَلِهَآ © يحتمل 
أن يعود الضمير على إحدى القبلتين؛ إمّا البيت الحرام وإمًا بيت المفدس. فال محمد الطاهر بين عاشور: 
(وَالجَعْل هنا جعل التشريعء بدليل أن مفعوله من شؤون التعبّد لا من شؤون الخلى وهو لفظ القبلة. 


1 الزخرف3 

ديوان أمية بن ابي الصلت ص87 

)3 الأنعام 100 

143 المائدة03] 

01153 ينظر هذه المعاني العين: الخليل 1/ 229و مختار الصحاح:محمد بن أبي بكر بن عبد القادر الرازي؛ إعداد وتقديم: محمد 
حلاق. ص 74. طذاء. 1999. دار إحياء التراث العربي. بيروت. لبنان.واللسان: ابن منظور6/ 221 والقاموس المحيط: 
الفيروز آبادي 3/ 476 

25 ومن المعاني التي يفيدها لفظ (جعل) وتغّر علينا الحصول على شاهد يقف دليلا على ورودها ني كلام العرب شعرا 
ونثرا (أقبل ونسب أي نسبه إلى أهل عشيرة ما). 
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ولذلك فَفِعْلُ جَعَلَ هنا متعدّ إلى مفعول واحد لأنه بمعنى شرعناء فهذه الآيات نزلت بعد الأمر بالتوجّه إلى 
الكعبة؛ فيكون المراد بيت المقدس. وعدل عن تعريف المسند باسمه إلى الموصول لمحاكاة كلام المردود عليهم 
حين قالوا: «امَاوَلَْهمْ عن قبلمٌالكوْاعَلَهَا 4 الإيماء إلى تعليل الحكمة المشار إليها بقوله تعالى: إلا لَِمْكَمَ 4 أي 
ما جعلنا تلك قبلة مع إرادة نسخها فالزمناكهَا زمئًا إلا لنعلم) ''". 

والضمير في شبه الجملة يمكن أن يحتمل معنى آخر يرجع إليه بحسب قوة الفعل (جعل)؛ حيث 
تكون شبه الجملة مفعولا ثانيا له. لكي يدل على أن حقيقة تبديل القبلة كان أوّل ما كان فتنة للذين اعتقدوا 
أن توجه الى :ل إلى الكعبة كان في الأصل مسايرة لعبادتهم ولغرض تاليف قلوبهم. وهم الذين كانوا 
يعبدون أصناما منصوبة مجوار البيت الحرام. فلمًا انصرف 2 إلى بيت المقدس لا حل بالمدينة كان لهم أشد 
بلاء. ووقع عليهم الخبرٌ كالصاعقة الى أذهلت عقوفم. فأيقنوا حينئذ أنه 3 يماري كل قبيلة بما تعتقد. فهو 
قد تخلّى عن قبلة العرب القديمة لأنه جاور اليهود في المدينة. فاحدث ذلك التغيير في وجهته من قبلتهم إلى 
قبلة اليهود أثرا في أنفسهم. وفتنوا فيما اعتنقوا من دين جديد أرادوه لأنفسهم رغبة في عدم مخالفة من 
ارتضى قبلتهم للعبادة أوّل مرّة!*'. ولكي يكشف سبحانه زيف اعتقادهم ونفاقهم غيّر وجهة القبلة مرَة أولى 
ليمحَص المناففين من العرب. ثم غيرها ثانيا ليختبر أولئك الذين اعتنقوا الدذين الإسلامي من اليهود الذين 
ظنوا أن دين محمّد © قد وافق شريعتهم. فكان بذلك هذا الاختبار بمثايبة غربلة للطرفين حتّى إذا عاد 
الني: إلى الكعبة في وجهته عند العبادة لم يبق معه إلا الذين أرادوا وجه اللّه خالصا عند تعبّدهم. حتّى ولو 
لم يكن ثمّة معلم محسوس بعينه يُتوجّه إليه. فتمام هذا النّص يؤكد هذه الحقيقة حينما قال تعالى «وَمَاكَانَ لَه 
ِيْضِيمٌ بتكم إرك أله يالكاس دوت تَصِِمٌ 7# ؛ فالشافعي يرى أن الآية تشير إلى ضمان لحقّ أولئك الذين 
اجهوا بعبادتهم إلى بيت المقدس وماتوا وهم على تلك القبلة'*'. فالله سبحانه وتعالى ما كان ليغمطهم 
حقهم ومجاهدتهم في الصبر على التوجّه إلى بيت المقدس زمن توجّههم أحياء. لأنئهم بذلك قصدوا وجهه 
وم يبتغوا بفعلهم ولا نياتهم حقيقة البيت نفسه. فقال تعالى: 9 وَمَاكَانَ أله لِيضِيمٌ إِيمَتَكُمْ #: فالإيمان هنا عند 
بعض الفقهاء مقصود به الصّلاة عينهاء فكيف فهم هذا المعنى ولم يعمّم على إطلاقه في أن يكون الإيمان هو 
النصديق بحقيقة النُشريع نفسه المتنضمن للصلاة المتوجه بها إلى بيت المقدس. فتكون الصّلاة خصوصا من 
عموم ولا يكون العكس . بأن يكون الإيمان هو الخصوص الذي أخذ من عموم الصّلاة؟ إلا إذا التفت 


356١‏ التحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور223 
017 مفاتيح الغيب: الرازي2/ 89 

017 البقرة43| 

''' أحكام القرآن: الشافعي47 
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الفقهاء إلى المعنى اللُغوي الذي نفذوا من خلاله إلى معنى الصّلاة. مع ربط كل ذلك بسوابق الآية 
ولواحقهاءجاء في القاموس الحيط: (والإيمان: النّقَه وَإظْهارْ الُضوع وقَبولٌ الشريعة)'!' فهذا المعنى الُنوي 
الذي هو في حقيقته معنى شرعيا أتى موافقا لقوله تعالل: ل إِنَاعَرضَْالأمائة علَ اتوت وَالْأْضٍ والْبَالِ بق أن 
ل وَلْمَفنَ ينا وحَلَها إن تدان طَوبا جهو 24 فالأمانة هنا مجموع الفرائض التكليفية التي أنيطت 
بالإنسان لكي يعمل بهاء وهي كثابة الأمانة حين أدائها والحفاظ عليها وأعظمها شعيرة الصّلاة. فهي أعظم 
الإيمان وأشرف نتائجه وفوائده. فجاز إطلاق اسم الإيمان على الصلاة على سبيل الاستعارة من هذه 
لجيه 


4- العجاج في شان اتّباع القبلة مند تعويلها : 
1-4 بيان حقيقة أهل الكتاب في ائباع القبلة عند تحويلها: 


قال تعالى: « وَلِبنَ أتَيتَ اَن أوثرا اكب بِحُلٍ مايق ماهوأ َلَتَق وآ أنتَ بكاع ولك ذا 


ل : كثيرا ما يعبر 
المولى عرّ وجل في كتابه الكريم عن طائفتي اليهود والتصارى بعبارة (أهل الكتاب)؛ لأنهما اثبعا شريعتين 
لكل منهما كتاب مخصوص هما:التوراة والإنجيل: وكان محل الخلاف في فهم هذه العبارة هل هي على 
إطلاقها تجمع الأمتين عوامّهم وعلماؤهم. ام أنها تخص علماؤهم فحسب؟ لكن المعنى هنا يمكن أن يجر إلى 
انسحاب الحكم على جميع الأمّة نإذا ما أقرَ علماؤها أمرا في أمر الشرع لاشك أن عوامهم سيتبعونهم 
ويتتفون أثرهم. فالحقيقة التتى أوضححتها الآية هي أن اهل الكتاب ما كان لهم ليتخلوا عن قبلتهم. وهنا 
المقصود شرعتهم ودينهم؛ حنّى ولو اتبع النى يم قبلتهم أي بيت المقدس على أنه يحافظ على دينه؛ كما كان 
عليه الشأن عند هجرته إلى المدينه» لكن هذه الوجهة التى أختارها النّ يل في المدينة أوحت إلى اليهود بآئه 
سيصير إلى ملتهم؛ وم يكن لحم سابق نيّة أن يتّبعوه على ملته. وإن كان بعضهم قد تظاهر باتباعه لأن محل 
القبلة واحد. فلمًا تغيرت القبلة إلى الكعبة تبيّن هم أن الدين الجديد ما كان ليطاوعهم في أهوائهم: وإلما 
حقيقة هذا الدّين أن يتوجه العابد بعبادته إلى وجهه سبحانه وتعالى متى أراد منه ذلك. فكان لفظ الآبة دليلا 
عامًا على كل حججّة وبرهان ومعجزة يمكن أن تصرفهم عن اعتقادهم الأول إلى الاعتقاد الجديد. لكنّ ذلك 
كان في عرفهم محالا نظرا لتشبثهم بما اعتقدوه أوّلا وآنهم على الحق ثانيا. لذا كان التباين في مفهوم القبلتين 


10 القاموس الحيط: الفيروز آبادي4/ 178 
3( الأحزاب72 

“13 مفاتيح الغيب: الرازي2/ 93 

113 البقرة145] 
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في الآية؛ فلفظ القبلة الأولى يدل على الشريعة و المنهج. ولفظ القبلة الثاني يدل على الكعبة عينها. لأنها 
هي التى كانت محل اختبار لأهل الكتاب والمنافقين حينما تحوّل إليها الي ب بأمر من الله عرّ وجل. 

فقد بين سبحانه وتعالى أن محاراة اليهود للبي 2 في استقبال بيت المقدس لم تكن الغاية منها 
قبوهم لشرعه وإْما مبتغاهم هو أن يتحول هو عن دينه. وهذا هو شأن قومه حينما كان في مكة ينّجه في 
عبادته إلى الكعبة؛حيث كان ذلك عزاء لهم في أله لم يرض بقبلتهم بديلا؛ فظهر بذلك وميض وحلة بينهم 
وبينه في انخاذ القبلة وجهة عند العبادة. فما أكدته الآية ينفي تلك المزاعم التى أظهرها اليهود وغيرهم من 
أن اتباع القبلة لم يكن على الحقيقة وإئما على المداهنة والمرواغة؛ ودلبل ذلك النفي القاطع في قوله: <اما 
تَبِعُا َْنَكَ # فهذه إجابة عمَّن افترضوا أن النبي #د ساير العرب في المرّة الآولى تأليفا لقلوبهم. وكذلك كان 
دأبه مع اليهود حينما هاجر إلى المدينة» فكيف يكون حاله يتلا حينما حول إلى الكعبة هذه الوجهة الني لم تكن 
إرضاء لأي طرف. بل إتماما لشرع يفصل به سبحانه وتعالى بين الطوائف التي اختلفت فيه. 

أمَا قوله #وَمآ أنتَ بِتَاِعِ وِكتَجُمَ © في معناه أربعة أقوال؛ أحدها: نه رفض لتجويز النسخ وبيان أنْ 
هذه القبلة لا تنسخ. وثانيها: أنه على وجه المقابلة لقوله: «آمَا نِم قَلَنَكَ © كما يقال: ما هم بتاركي إنكار 
الحق وما أنت بتارك الاعتراف به. فيكون الذي جر الكلام الثاني هو التقابل للكلام الأوّل» وثالئها: إن 
المراد ليس يمكنك استصلاحهم باتباع فبلتهم لاختلاف وجهتهم. لأن النصارى تتوجّه إلى جهة المشرق 
الموضع الذي ولد فيه عيسى الغظا واليهود إلى الببت المقدس. فبيّن اللّه سبحانه أن إرضاء الفريقين محال. 
ورابعها: أن المراد حسم أطماع أهل الكتاب من اليهود. إذ كانوا طمعوا في ذلك وظنوا أنه يرجع إلى الصّلاة 
إلى بيت المقدس'!'. وقال الألوسي (1270ه)'” في تفسير هذه الآية: (إي لا يكون ذلك منك وممال أن 
يكون. فالجملة خبرية لفظا ومعنى سيقت لتأكيد أحقيّة أمر القبلة كل التاكيد وقطع تمنى أهل الكتاب. فإئهم 
قالوا: يا محمّد عَدْ إلى قبلتنا ونؤمن بك ونتبعك مخادعة منهم لعنهم الله تعالى. وفيها إشارة إلى أن هذه القبلة 
لا تصير منسوخة أبداء وقيل إنها خبرية لفظا إنشائية معنى ومعناها النهي. أي لا تتّبع قبلتهم؛ أي داوم على 
عدم اتباعهاء وأفرد القبلة وإن كانت مثناة إذ لليهود قبلة وللنصارى قبلة:. لأئهما اشتركتا في كونهما 
باطلتين. فصار الاثنان واحدا من حيّث البطلان. وحسن ذلك المقابلة لأنّ قبله: اما تيعو قلَتَكَ #. وقد 


0005 مجمع البيان: الطبرسي1/ 293 

2-23 هو ابو الشاء شهاب الدّين السيّد حمود أفندي الآلوسي البغدادي. المتوفى1270ه من آناره: (حاشيته على قطر 
التدى). (روح المعاني)» (الفوائد السنية)؛ ينظر ترجمته: الأعلام: خير الدّين الزركلي7/ 276 والتفسير والمفسرون: محمد 
حسين الذهبي 1/ 230. 
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يقال: إن الإفراد بناء على أن قبلة الطائفتين الحقة في الأصل ببت المقدس وعيسى اللين: لم يصلّ جهة الشرق 
حتّى رفع) '"2. 


2-4 خلاف أهل الكتاب في حقيقة القبلة: 

قال تعالى: « وَمَابمَصُهُم بناج وَبَلَةَ عض وكين تبك أَهْوَآءَهُم ين بقل مَاججَآءكَ ب الملم إِنْكَ هلص 
ألقدبييت 4*. كشف هذا النص عن التباين في الرأي بين الطائفتين اليهود والتصارى في قضية القبلة 
نفسهاء سواء كانت هذه القبلة معلما ثابنا بعينه كالبيت الحرام أو بيت المقدس أم كانت شريعة؛ فهم من 
جهة ظاهر حجاجهم مع الني ثلا ينشدون الوحدة في الموتف. ومن جهة أخرى لا تجد لهم متفقا في القول 
إذا ما تناظر الرأي بالنّسبة لكليهما؛ فديانة هؤلاء اليهردية وديانة أولئك النصرانية: مما يعني أن قبلتهم 
المحسوسة بوصفها عينا من الأعيان الماديّة إِمّا بيت المقدس بالنّسبة لليهود أو مكانا مقدّسا في الشرق أين ولد 
المسيح اط فكيف يمكن أن يجتمع رأيهم على مناشزة الي 3 في ائباع قبلة أهل الكتاب وهي في الأصل 
شتات بين قبلتين؟فإذا ما افترضنا جنوحه إلى أحد الرأيين فسيكون حتما بين موقفين متعارضين في الوجهة 
عند العبادة شرقا وغرباء ذكر الرّزاي: (أنّ قوله تعالى: 9 وَمَابَمْضُّهُمِ بِتَاِعِ ِبَلَدَ بن # يمكن حمله على الحال 
وعلى الاستقبال؛ أمّا الحال فمن وجوه. الأوّل: أنهم ليسوا مجتمعين على قبلة واحدة حتّى يمكن إرضاؤهم 
بائباعها. الثاني: أن اليهود والتصارى مع اثّفاقهم على تكذيبك متباينون في القبلة. فكيف يدعونك إلى ترك 
قبلتك مع ألهم فيما بينهم مختلفون. الثالث: أن هذا إبطال لقوهم إنه لا يجوز مخالفة أهل الكتاب. لأآنه إذا 
جاز أن تختلف قبلتاهما للمصلحة جاز أن تكون المصلحة في ثالث, وأمًا حمل الآية على الاستقبال ففيه 
إشكال. وهو أن قوله: «وَمَابَنَسُهُ َع بِبَلَدَ بن © ينفي أن يكون أحد منهم قد اثبع قبلة الآخر. لكن ذلك 
إن وقع فسيفضي إلى الخلاف. وجوابه آنا إن حملنا أهل الكتاب على علمائهم الذين كانوا في ذلك الزمان 
فلم يثبت عندنا أن أحذا منهم يتّبع قبلة الآخر فالخلاف غير لازم. وإن حملناه على الكل قلنا نه عام دخله 
التخصيص)””. وعلى هذا يكون أصل الخلاف متجذرا بينهم لأن أصل الشريعتين واحدٌ. فكيف انفصلت 
النصرانية عن اليهودية واتخذت لها قبلة غير التى كانت عليها الشريعة اليهودية الني سبقتها في الظهور. 

أمَا قوله: 9 وَلَينِ أتَبَمَك أهْوَآءَهُم 4 معطوفة على جملة وما أنتَ يتاع ِنَم # وما بينهما اعتراض. 
وفائدة هذا العطف بعد الإخبار بأله لا يتْبع قبلتهم زيادة تأكيد الأمر باستقبال الكعبة والتحذير من التّهاون 


"2035 روح المعاني: الألوسي2/ 561-560 
053 البقرة45! 
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في ذلك. بحيث يفرض على وجه الاحتمال أنه لو ائبع أهواء اهل الكتاب في ذلك لكان كذا وكذا'''. لكن 
لماذا عبّر سبحانه وتعالى بلفظ الأهواء عن شيء مدرك سلفا؛ وهو بطلان قبلة أهل الكتاب من أصلها؟ 
حيث لا وجود فاء وإما هي مزاعمهم التى زعموها بوجودها وأقرّها أحبارهم ورهبانهم. والأهواء جمع 
هوى. وهو الحب البليغ بحيث يقتضي طلبْ حصول الشيء المحبوب. ولو بحصول ضر لمحصله؛ قول ذو 
الرّمة (من الطويل): 


6 0000 5ه ويك 7 7 « 5 000 4 له )2 
صرف أَهْوآء القلوب ولا أرَى نصريبك من تَلَبِي لميرك يُسكح”' 


فلذلك غلب إطلاق افوى على حب لا يقتضيه الرّشد ولا العقل. ومن ثمّ أطلق على العشق؛ 


قال جميل بثينة (من الطويل): 
فإنكى كت قد وطاً؛ طَْنْت نفساً بحبها فعند ذوي الأهواء ورد وم مَصئن 00 


وشاع إطلاق الهوى في القرآن على عقيدة الضلال. ومن ثم سمّى علماءً الإسلام أهل العقائد 
المتحرفة بأهل الأهواء'*/. فالأهواء مجمع التنازع والاختلاف والافتراق. مما يعني أن ائباعها لا يغنى شيئا في 
إدراك الحق ومعرفة الصّواب. قال النابغة الشيباني (من الطويل): 


وللناس أهواءٌ وشت هُمومُهُمْ تجَمُْم أحيانأء وحيناًتفورق” 


37-36 التحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور2/‎ 1/١ 
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المبحث الثاني 
أحكام المساجد 


التوجّه إلى القبلة في أي شريعة عند أداء عبادة الصّلاة لا يعني ائخاذها وجهة دائمة في أيّ مكان أو 
زمان. بل إِنْ تحري القبلة موقوف على موعد زمني محدّد هو وقت دخجول الصلاة أو نوافلها في أوقاتها 
المشروعة. كما أن التوجّه إلى القبلة يقتضي اختيار المكان المناسب لأداء العبادة؛ فليس كل مكان مؤهّلا لأن 
تؤدّى فيه عبادة الصلاة؛ حتّى ولو كان مستقبل القبلة يحقق غرض الوجهة المنشود. فطبيعة تكوينه ومحتواه 
تنفي قدسية العبادة التي لا تتحرّى الوجهة فحسب. بل تشترط خصوصية المكان الذي لا بد أن يلائم قواعد 
مشروعية أدائها. ومن تلك الضوابط والقواعد في المشروعية اتخاذ المكان الطاهر الذي يخلو من كل معوّق 
لأداء فريضة الصلاة. سواء أكان هذا المعوّق دنسا حسيًا كوجود النّجاسة أم معنويا كالصلاة في أرض 
مغصوبة. ولقد نهى رسول الله :ل أن يصلّى في سبعة مواطن؛ في المزبلة والمجزرة والمقبرة وقارعة الطريق وفي 
الحمّام وفي معاطن الإبل وفوق ظهر بيت الله''"؛ فإن ظهرت مواطن الحرمة في بعض هذه الأماكن لما 
يعتريها من دنس عادة فليس الأمر كذلك بالنّسبة لبعضها الآخر إلا للحرمة المعنوية كالتقديس. فاسئئناء 
أماكن بعينها عند أداء شعيرة الصّلاة يوحي بوجود المخصوص من الأماكن التى يُشرع تأدية الصلاة فيهاء 
وتكون أليق بمكانتها وقدسيتها نظرا لتوفرها على شروط تسمح بأدائها وفق القواعد الفقهية اللنصوص 
عليها. والتى استّنبطت من آي الذكر الحكيم وسنّة الب ي# لكن إذا كان المكان المخصوص متوفرا وحاضرا 
فكان الأحرى بداهة أن يكون بيت المرء نفسه. الذي يعرف طبيعته من حيث نظافئّه وقابلية جهوزيته لأداء 
مثل هذه العبادة» فهذا الافتراض لا يمكن قصره في شريعة الإسلام إلآ على صلاة الفد في ما هو مستحب 
من صلاة نوافله. وكان مقصدٌ اتخاذ المخصوص من الأماكن حيّزا بعينه له مميّزاته التي تجتمع فيه كل 
المواصفات المهيّاة لأجواء أداء العبادة في سكينة ووقارء فلو كان المرء مستغنيا ببيته عند أداء العبادة عن أي 
مكان آخر لما كان من حال الشرائع الأولى وأصحاب الملل المتقدّمة أن يِتَخَذوا الصوامع والكنائس والأديرة. 
وهي التى تميزت عن غيرها بأنها مجمع العباد وليست معتزلا لكونها محل عبادة جماعيّة. فكان هذا المنحى في 
انخاذ أماكن مخصوصة مرجعية للدّين الإسلامي الذي تعيّنت فيه المساجد بوصفها مقام العبادة المقدّس. 
حيث إنه أي المسجد كان من أولويات الني يل حينما استقر به المقام في المديئة المنوّرة. حيث سارع إلى إقامته 
قبل أن يتَخذ لنفسه بيتا يسكنه. مما يعنى أن فريضة الصّلاة ليست في أصلها عبادة فرديّة تُؤدَى في أي مكان. 
بل خصوصيتها ومبزتها في ما تنفردٌ به من جمع شمل المسلمين في مكان واحد يكون هم دافعا للوحدة 
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المعنويّة عند أداء هذه الشعيرة. فيوفر لهم وحدة الجهة من جهة هذا عند الفعل. ووجهة المقصد من جهة 
أخرى عند إخلااص النبّة. فكيف تم تشريع الأحكام الفقهية للمسجد انطلاقا من استنباطها عند قراءة 
نصوص الذكر الحكيم وأحاديث الي #؟ ول تعددت آراء الفقهاء في الحكم الواحد الذي استشفوا دلالته 
الشرعية من لغة هذه النُصوص النقلية؟. 


1 - مشروعية اتغاذ السجد للعبادة : 

قال تعالى: ط لأس رن يالقشيا وَأفِسُوا سك عند حكُلٍ سجر وَأدَعُوه لضي له الِينْ كنا بج 
تَوْدنَ ©'!': احال نص الآية على متعدّد غير محصور في الدّلالة على مكان معيّن حيئما قال سبحانه وتعالى: 
عند حكُلّ سَمِرٍ 4#. فكان ذلك موجبا لاحتمال عدّة معان بدءا بتعدّد المساجد المعروفة نفسهاء وانتهاء بما 
تدل ا كلمة (مساجد) إفرادا وجمعا؛ فالمساجد في اللّغة جمع مسجدهقال الأزهري: (والأرض: مَسَاحِدٌ 
واحدها: مَنْجَدٌ والمسْجِد: اسم جامعٌ حيث يُسجَدٌ عليه. وفيه. وحيث لا يُسجَدُ بعد أن يكون الخِدَ لذلك؛ 
فأمًا المنْجَدُ من الأرض فموضم السجْودٍ نفسه. وعن ابن الأعرابي أنه قال: مَسْجَدٌ بفتح الجيم: مِخْرَابْ 
البيوت. ومُصَلَى الجماعات: مَسْحِدٌ بكسر الجيم. وَالْمسَاجِدُ: جَمعُهما. 

َالْسَاجِدٌ أيضاً: الآرَابُ الي ينْجَدُ عليها) 2. وجاء في الصّحاح ما نصّه: (وَالْمسْجد وَالمسْجد: 
واجد الْمسّاجد. قال الفرّاء: كل ما كان على فَعَلٌ يَفَعْلٌ مثل دَخل يُدخل فَالمفعَل منه بالفتح. اسما كان أو 
مصدرًاء ولا يقع فيه الفَرْق مثل دَخَلَ مَدْخَلّاد وهذا مَدْخَلُف إل أحرفا من الأسماء أَلْرَموها كمسر العَيْن. 
من ذلك: المسْحِد وَالَطْلِم والمغرب» والمشرق وَالمسْقِطء والمفرق» َالمجَزِرٌ لمكن والمرْقِقْ من رَفْق يَرْفقَ 
وَالَْبتْ والمْسيك من سك يَنْسّكُ. فجعلوا الكسر علامة للاسم. ورَبّمَا فَنَحَهُ بعض الْعَرَبٍ في الاسم: قد 
روي مَسْكِنْ ومسكن. وسمعنا: الْمسْحِدَ وَالْمسْجَدَ وَالْطْلِع والمطلع.قال:والفتح في كله جائز وإن لم 
)2 

فإذا كان المسجّد بالفتح معنى لغويا شائعا لموضع السّجود الشرعي أوغيره. لأنّ ظاهرة السّجود 
كانت متفشيّة بوصفها رمزا لإعلان الولاء أو التحيّق ؛ كان لا بد أن يعيّن مفعولها من فعلها وهو اسم مكان. 
أمّا المسجِدٌ بالكسر فهو في ظاهره دلالة شرعية ل ية يتحقق له هذا المفهوم إل بوجود عبادة الصّلاة التي تعني 
الخنوع والخضوع والتذلل. ومن ثم ملامسة الأرض بأعضاء مخصوصة أطلق عليها في اللّغة رصف المساجد 


29 الأعراف‎ (١ 
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كذلك. وهذه الإيحاءات الشرعية هي التى أمكنت من وجود المكان المخصوص الذي تؤدّى فيه العبادة على 
أنه مأخوذ من السّجود مالفا للصّيغة الصرفية التي تأتي على وزن الفعل (سجد). فالمكان هو المسجد 
ليخالف بذلك موضع السّجود. ويكون سمة على بناء كثيرا ما يلازم لفظ بيت لوجود الاستقرار فيه. غير 
أن المسجد بوصفه بيت عبادة لم يكن إطلاقه مستحدئا بمجيء الإسلام. وإِنما ورد اللفظ ذاته موافقا للصيغة 
الصرفية على أنها بنية مكافئة؛ قال عبيد بن الأبرص (من الطويل): 


وهل رَامَ عن مهدي ودَيْك مكالة إلى حيث يُففيي سيل ذات المساجدٍ 
فنيت وَافقاني الرُمان وَاصْبَحَتْ لذاتي بوئئش وَرْهْرٌ الفرَافوا”''' 


فالشاعر أشار إلى مواضع من بينها ذات المساجد التي تضمّنت إشارة إلى لفظ مطابق لما وظّف 
استخدامّه في الذلالة على البيت المقدّس عند المسلمين. غير أن ذكره في بيت شاعر جاهلي على أنه مكان 
من الأمكنة لا بد أن يقحم في تتبع الذلالة تساؤلا مفاذه: لماذا سمي هذا المكان بذات المساجد؟ هل بنيت به 
بيوت للعبادة أطُلق عليها الاسم نفسه. لأئها كانت موضع سجود لمن يرتادها؟.فهذه الإشارة استثناء في ذكر 
لفظ (المسجد) منعزلا عن البيت الحرام الذي كانت تعرفه العرب قديما وتقدّسه. وهو ما أشار إليه قيس بن 


الخطيم حين قال (من الكامل): 
والله ذي المسجد الججرام وم | م 1 1 8 د : ما رم ا . م(2) 


فالشاعر أقسم بالبيت الحرام وأبدل لفظ البيت بالمسجد ليكون هذا دليلا على أن اللفظ لم يكن 
مستحدثاء حثى وإن كان معناه الشرعي مختلفا فالتباين ليس كبيراء فكل مسجد دليل على مواضع السجود 
أيَا كان المقصود بهذه الحركة تحيّة أو تعظيماء لهذا لم ينأ التعريف الاصطلاحي للمسجد عن التُعريف 
اللُغري؛ حيث جاء في معجم المصطلحات والألفاظ الفقهية: (المسجد: بكسر الجيم وفتحهاء وقيل: بالفتح: 
اسم لكان السجود (أخفض القائم) وبالكسر: اسم للموضع المُخذْ مسجدا. والمسجد: بيت الصلاة. و 
المسجدان: مسجدا مكة والمدينة المنوّرة. والجمع: المساجد والَسُجد: واحد المساجد) ”". 
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أمَا المعنى في قوله تعالى: «وَقيِمُوا وُجُوسَكْ عِندَ حكُلٍ مَسْيِرٍ #فقد اختلفوا فيه على خمسة وجوه 
أحدها: أن معناه توجهوا إلى قبلة كلّ مسجد في الصّلاة على استقامة؛ وثانيها: أن معناه أقيموا وجوهكم إلى 
الجهة التى أمركم الله بالتوجّه إليها في صلاتكم. وهي الكعبة؛ والمراد بالمسجد أوقات السّجود وهي أوقات 
الصّلاة. وثالثها: أن المراد إذا أدركتكم الصلاة في المسجد فصلواء ولا تقولوا حتّى أرجع إلى مسجدي. 
والمراد بالمسجد موضع السّجود. ورابعها: أن معناه أقصدوا المسجد في وقت كل صلاة أمرا بالجماعة. 
وخامسها: أن معناه أخلصوا وجوهكم للّه تعالى في الطاعة. فلا تشركوا به وثنا ولا غير'!". 

فهذه المعاني يُمكن أن يُفهم منها إجمالا أن لفظ (المسجد) تدور دلالته إِمّا على زمن الصلاة. أو 
مكان أدائها بالنظر إلى معنى (عند) التى تحتمل الظرفية المكانية والزمانية إذا ما تضمّنت معنى (في) 20 
والأقرب هو الوجه الأوّل كما ذهب إلى ذلك الرّازي؛ لأله الموضع الذي يمكن فيه إقامة الوجه للقبلة؛ فكأنه 
تعالى بيْن لنا أن لا نعتبر الأماكن بل نعتبر القبلة. فكان المعنى: وجّهوا وجوهكم حيثما كنتم في الصلاة إلى 
الكعة. 

فاينما اديت الصلاة فذلك في العرف الأغوي مسجد. الشرط في كل ذلك أن يستقبل الموضع 
الكعبة على أنها معلم للقبلة. فإذا انصرف الدهن إلى المعنى الثاني وهو المكان كان ذلك ضربا من المشقّة في 
تحرّي المسجد بوصفه المكان المخصوص. وهذا لا يتسئى على الأقلَ للمسافر وذوي الحاجات. فورود لفظ 
(المسجد) في الآبة على هذا النّحو يثبت شرعية ائخاذ المسجد بوصفه بيتا مقدّسا يعمره التاس. كما يؤكد 
حقيقة التوجّه إلى القبلة عند كلّ صلاة. والمساجدٌ الأعيان لا يمكنها أن تُقام دون توجّهها إلى القبلة؛ فيكون 
الذي يرتادها للعبادة مستقبلا القبلة تبعاء فيحقق بذلك غايتين؛ غاية اتخاذ المسجد للعبادة على أله فعل 
ظاهر لاستقبال القبلة. وغاية الإخلاص في التوجه إلى الله دون غيره؛ إذ لا يشتمل المسجد ني العادة على 
أي معبود سواه سبحانه وتعالى. وذلك لا يكون إلا بالإخلاص في مثل هذه الأماكن. فالمسجد الحرام عند 
العرب في الجاهلية لم يكتسب تلك المكانة والحرمة إلا لاحتوائه على المعبود. وهي أصنامهم التي يفردونها 
بالإخلاصء وهذا المنحى في فهم لفظ (المسجد) في الآية هو الذي جعل الفقهاء والمفسّرين يختلفون في 
دلالته على الإطلاق أو التقييد. وستتّضح مساقط هذا الخلاف عند قراءتهم لكل آية فيها لفظ (المسجد) كما 
سيتبيّن من خلال عناصر هذا المبحث. 
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2- حرمة المسجد وفداسته : 
1-2 ما احتمل فيه لفظ (المسجد) العموم والمخصوص على حندّ سواء: 

قال تعالى: « وَمَنْ أظلمُ من مَنمَ مسد أله أن يذْكرَ يها أَسْعُدُ وَسَعَْ في حَرَابهَآ 174 ؛ عند قراءة هذه الآية 
يتعلق الذهن بتعدّد في فهم معاني أربعة ألفاظ وهي ي: المنع والمساجد والسعي والخراب. فمنها ما يدل على 
مجسّد من الفعل؛ أي أن تكون الحركة ماديّة. ومنها ما يدل على أنْ الفعل معنوي لا يكون إلا بالإرادة. 
وهذا في ثلاثة ألفاظ هي المنم والسعي والخراب. أمًا (المساجد) لو لم تضف هنا لما حصل التعيين المقصود به 
أماكن بعينها وإن اختلفوا فيها. لكن لا يندرج معنى الزّمن هنا كما كانت عليه الحال في الآية التى ذكرناها 
في العنصر (1) من هذا المبحث. ويمكن أن تتنوع دلالة كل لفظ من هذه الألفاظ بحسب قراءة الآية منغلقة 
ومنفصلة عن غيرها وذلك عند ربطها يسبب التّزول. أو أنها تتعالق سياقيا مع سوابق أي الذكر الحكيم 
ولواحقه. فيتم حيائذ تغيّر دلالة الألفاظ مجاراة لمعان قد سبقت. فهي المقيّده حينئذ للمعنى المقصود دون 
غيره؛ أو معاني آيات لاحقة فهي المنفتحة على تعدّد الدّلالات وتنرّعها. لآنْ (المنع) في اللّغة يعنى: 

الحلول بين المرء وبين إرادته؟ ومنه قول حسان بن ثابت (من الكامل): 


2 ٠ع مم ل 200 ام م مم م . وم‎ ٠. 

إنائئكِعمَنََارَظاممَه وَنَجْوهُ بالطْرُوف للمغام' 
الإمساك ؛ قال الأخطل (ت90 ه)*(من البسيط): 

سوا إذا مردوا ينمي طَرِيذهُمْ ولا ئنال كف الناس مامنعوا" 


الف عن الشيء؛ قال أبو طالب (ت3 ق.ه) ”7 (من المتقارب): 


“1 البقرة1]4[ 

017 ديوان حسّان بن ثابت ص233. 

هو غياث بن غوث بن الصّلت بن طارقة ابن عمروء من بنى تغلب» ويكتى أبا مالك؛ اشتهر في عهد بن أميّة بالشام. 

المتوفى 90,. ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي2/ | 45. والشعر والشعراء: ابن قتيبة1/ 473. 

1 ديوان الأخطل. شرح: راجي الأسمر ص109. ط !1 1992. دار الكتاب العربي. بيروت. لبنان. 

0 هر أبو طالب عيد ساف بن عبد الطلب بن هاشم من قريش» المتوقى 3 ق ف والد علي يلد وعم النيا ‏ وكاف 
ومربيه ومناصره؛ كان من أبطال بنى هاشم ورؤسائهم. ومن الخطباء العقلاء الأباة بنظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: 
ابن سلام 1/ 233. وخزانة الأدب: البغدادي2/ 75. 


3 


218 


معنا الرسول رَسول الملبكم ببسيض كلالا لمع البروق'" 
نحجيرٌ الشيء؛ ومنه قول ححسان بن ثابت (من الطويل): 

خُدمِنهُمٌ ماأتى عقوا إذا ظَضْبُواء ولايكن همك الأمرّ الذي منعرا©) 
الصذ؛ ومنه قول النابغة الذبياني (من الطويل): 

أتطئم في وادي القرى وجنابه. وقد تمئعوا من ةججميم المحاشب (3) 


فكما هو ملاحظ من خلال توزيع الدلالات اللفظية على ما استشهدنا به من أشعارء فإنْ المعاني 
أغلبها حسيّة كالصد والإمساك والتحجير والكفا. وأقل منه المنع بمعناء المعنوي حينما يحول الإنسان بين 
إرادة غيره وبين ما ترغب فيه نفسه'”. وهذا المعنى هو الذي منح المفسرين والفقهاء منفذا لفهم مغاير عند 
قراءتهم قوله تعالى: « وَمَنْ أَظلَمُ مِسَّنَمَتمَ ميد لو أن يذْكرَ وا أسَعْهُء وَسَمَن في حَرَاِهَآ #. فالمنع في هذه الحال يكون 
من وجهين: أحدهما بالقهر والغلبة؛ والآخر بالاعتقاد والديانة والحكم. لأن من اعتقد من جهة الدّيانة المنع 
من ذكر اللّه في المساجد. فجائز أن يقال فيه قد منع مسجدا يذكر فيه اسمّه. فيكون المنع ههنا معناه الحظر. 
كما جائز أن يُقال منع الله الكافرين من الكفر والعصاة من المعاصي بأن حظرها عليهم وأوعدهم على 
فعلها. فلمًا كان اللّفظ منتظما للأمرين وجب استعماله على الاحتمالين'”: فالذي بمنع مساجد الله من أن 
يذكر فيها اسمه إِمّا أن يحول بينها وبين مرتاديهاء أو أنه جخربها بالهدم مثلا أو بتدنيسهاء وهذا المنحى الدّلالي 
الذي أكسبته الآية للفظ (المنع) يؤكّد حقيقة وجود معنيين في لفظ المنع؛ فالمانع كذلك يمكن أن يشوّه صورة 
المسجد بأي شكل من أشكال الدعابة المغرضة. كما أنْ التعصب الديني يمكن أن يندرج ضمن مظاهر المنع 
عند صرف الئاس بأي وسيلة عن آداء الصلاة في المساجد. لأئها مظهر من مظاهر وحدتهم واجتماعهم؛ 
قال أبو بكر الصدّيق (من الطويل): 


0035 ديوان ابي طالب (عم البى 35). تحقيق : محمد التونئجي. ص 59. طاء 1994., دار الكتاب العربي بيروت. لبنان. 
ديوان حسًّان بن ثابت ص44 | 

057 ديوان النابغة الذبياني ص75 

“*05 ينظر: العين: الخليل2/ 163 المقاييس في اللّغة: ابن فارس5/ 278 لسان العرب5/ 313. 
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وَإِخْرَاجْكُمْ مين مَُسسْجِد الله أَهْلّسة لِئلاأًبرَى شفي البَِت سَاحِن) 


وقد تعلق المعنى في لفظ (منع) بنظيره بتعدّد المعنى عند قوله: #وَسَئ في حَرَابِهَآ #. فالخراب هنا 
يساير دلاليا معنى المنع. فمن أرادهما ماديّين فلا بذ أن يكون مفهومهما كذلك. ومن أرادهما معنويين فهو 
فعل المجانسة والممائلة فيما أراده المفسّر أو الفقيه عند تحليله للفظين معا في الآية. وهناك من يقحم (السعي) 
لكي تكون ثلاثية الألفاظ متماشية مع معانيها تباعا. وقبل الحديث عن الاختلاف في نحديد معنى السعي 
تغيّرت عندهم إما بقرينة سابقة أو بحدث لاحق في ترتيب الآيات. فكان لهم عونا على فهم المساجد بمعلى 
معيّن دون آخر. والمقصود هنا: أي مساجد الله مُنع فيها ذكرة؟ فإن كانت كلها فالجمع يناسبها. وإن كانت 
جمعا لأعيان مختلفة بأن يكون كل مسجد مخصّوص مقصودا بعينه دون غيره. فهذا هو الذي يفرع الخنلاف؛ 
حيث ذكر المفسرون والفقهاء في معنى المساجد ههنا خمسة أوجه: 

أن المقصود بلفظ (المساجد) في الآية بيت المقدس؛ حيث ذكر بعضهم أنّ ملك التصارى””' غزاه 
فخربه وألقى فيه الجيف وحاصر أهله وقتلهم وسبى البقية واحرق التوراة. ولم يزل بيت المقدس خرابا حتى 

أن المقصود بلفظ (المساجد) في الآية المسجد الحرام؛ وعليه فالآية نزلت في مشركي العرب الذين 
منعوا رسول الله #ة من الدعاء إلى اللّه بمكة. والجؤوه إلى ا هجرة. فصاروا مانعين له ولأصحابه أن يذكروا 
الله في المسجد الحرام. 

أن المقصود بلفظ (المساجد) في الآية مسجدا بناه الصدّيق في مطلع الدعوة عند داره فمنع. وكان 
ممن يؤذيه ولدان قريش ونساؤهم. وقيل: إن قوله تعالى: 8 ولا َجْهُرَ يِصَلَانِكَ ولا فت يها واس بن ذلك 
سيلا 4'”. نزلت في ذلك فمُنع من الجهر لئلاً يؤذى ويُعرف مكان عبادته. 

أن المقصود بلفظ (المساجد) في الآية المسجد الحرام لكن في مقام آخر؛ وعليه فالمراد من الآبية 


3- 


0 ديوان أبي بكر الصديق» تحقيق: محمد شراد حساني وحيدر كامل فرحان الزرقاوي. ص26, ط ا. 2006, دار ومكتبة 
الهلال» بيروت. لبنان. 

ذكر بعضهم أن من قام يغزو بيت المقدس وتخريبه هو +خت نصر. 

131 الإسراء0!|! 
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الرأي بقوله تعالى: «هُمُ ال كترُوا وَصَدُوصَكُمَ عن لْسَْجِر لسار #' ٠‏ وبقوله: 9 وما لَه أَلايمَذْبهُم َه وَهُمْ 
يصُدُو عن الْمَحْجِد ألْحَرَارِ 0 

وانفرد الرازي برأي خامس هو أقرب في اعتقاده إلى رعاية التظم؛ حيث قال: (إه لما حوّلت 
القبلة إلى الكعبة شق ذلك على اليهود. فكانوا يمنعون الّاس عن الصّلاة عند توجّهم إلى الكعبة. ولعلّهم 
سعوا أيضا في تخريب الكعبة بأن حملوا بعض الكفار على تخريبهاء وسعوا أيضا في تخريب مسجد الرسول يلة 
لئلاً يصلّوا فيه منوجّهين إلى الكعبة, فعابهم الله بذلك وبين سوء طريقتهم فيه)'“. وهذا التأويل في نظره 
أولى لأن الله تعالى لم يذكر في الآيات الستابقة على هذه الآية إل قبائح أفعال اليهود والنصارى. 

فقياس الرازي على ما سبق هذه الآية هو الذي قيّد المعنى لديه؛ أمّا من حيث حمل المعنى علسى 
آيات لاحقة في ترتيب الذكر الحكيم فقد أجراه على تعدّد كما هو موضّح في سلسلة هذه الأوجه. فإن تم 
التسليم بتعدّد المعنى في لفظ المساجد وأئها أعيان مختلفة فلماذا عبّر سبحانه وتعالى بلفظ (المساجد) وهو 
يريد مسجدا واحدا كما فهم أولثك المفسرون والفقهاء؟ فالز حشري يحمل وجه لجمع في هذا اللفظ الذي 
أريد مئه الإفراد على أنه من باب مجيء الحكم عاما وإن كان السبب خاصًا'”. وشرف المسجد يقنضي 
تعظيمه بلفظ جمعه أولى من إفراده وذلك كما قلنا لشأنه ومكانته. أو أن يكون اهمع مقصودا به مواضع 
السّجود التي تتعدّد في المسجد الواحد. فأصل اسمه بذلك (مساجد) وليس مسجدا لكثرة أماكن السجود في 
أي مسجد””. 
فإذا كان العموم يشمل كل مسجد منع فيه الذكر فإن ذلك يقتضي مراعاة فهم معنى بذل قصارى 
الجهد في هدم المساجد وتشويه صورتها الحسية والمعنوية. وهذا تبعا لدلالة (السعي) و (الخراب) بوصفهما 
معنيين يدلآن على الفعل الحقيقي أو المعنوي. فالسعي في الخراب يحيل على أن الظاهر مادي محض. لكنْ 
هذا الإيجحاء سرعان ما يتلاشى عند استحضار معنى المنع. فإذا كان معناه ماديا توافق معه السعي والخراب. 
وإذا كان معنويا فهما متجاوبان معه على ذلك النّحو معاء فالسعي مثلا له عدّة معان في كلام العرب أكثرها 
اطرادا ما يلي: 

عدو ليس بشديد. قال النابغة الذبياني (من البسيط): 


)ا الفتح 25 


17 الأنفال43 

3 مفاتيح الغيب2/ 10 -!! 

57 الكشاف: الزتحشري!/ 306 

رك مجمع البيان: الطبرسي [/ 242 والتحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور |/ 662 


221 


قلت لماء رهي كسعّى تحت لبها لا تَحْطِم تخطمنك؛ إن البَيمّ قد رما" 


الكَسسْبْ وكل عمل من خبير أو شر سَعْي. والفعل كالفِعْلُ وفي التنزيل: 8 إنَّ ألحامةً َيه أَكَُ 
يها يرن كل نين يما تنم 3 وقال النابغة الشيباني (من الخفيف): 


كل سام سعى إيُذرك شيا سَوْف ياأتي بِسَغيهٍ ذا الجلال0 
وقال الأخطل (من الطويل): 

بكم اذْرَكَ الله البق دما سَعى لصها فيها وهب فُشْومه! 
فالبيت الأوّل في هذا المعنى يدل على كل مسعى في أبواب الخير. أمَا الثاني فهو يشير إلى كل 

مسعى أصل بدايته شر ولا يقود إلا لمئله من الجزاء. أي أن عافبته خسران وعقوبة. 

والساعي الذي يُوَلَى قَبْضَ الصّدّقات. قال الشاعر (من البسيط): 

سَعَى عِقَالا فلم يترك نَاسَّبدًا فكيف لو قد سَعّى: مَمْرو عِقَالئ 9 
الاجتهاد في تقديم خدمة؛ قال الأخطل (من الطويل): 


سعى لي قؤمي سغيّ قوم أِرَةٍ َاصْبَحْتُ أسمو للعُلى والمكارم”” 


2( طله5 | 

005 ديوان النابغة الشيباني ص48! 

9١‏ ديوانالأخطل ص28! 

360 البيت لعمرو بن العداء الكلى. ينظر المخصص: ابن سيّدىف 134/7 و105/17. ولسان العرب: ابن منظور8/‎ 5١ 
ديوانالأخطل ص480‎ 9 
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والسّعاية ما يُسْتَسْعَى فيه العبد من تمن رقَبتِه إذا أعتق تق بعضّه. وهو أن يكلف من العمل ما يُؤْدَي 
عن نفسيه ما بقي. المسارعة. قال زهير (من الطويل): 
سعَى بعدَهُمٌ قوم لكي يُدركوهُمٌ ‏ فلْمَيَفمَلُواولم يليم واولميالو'" 


السَّعيُ يكون ني الصلاح ويكون في الفساد؛ قال تعالى: 8 إِنَّمَا جروا ألدِينَ يحارِبُونَ اله وَرَسُولَمٌ 


0 


وَيسْعَوْنَ فى الأرَضٍ فَسَادًا أن يَمَّلُوا أو يصوأ ا يد يهم وَأَرْجُلُّهُم ين حِلفٍ أو ينموأمرب الْأْرْض َلك لَه 
جر فى لديا وَلَهُمَ في ترز عَدَاتُ عَظِيعٌ 127 وكانت العرب سمي أصحاب الخمالات لِحَقن الذماء 
وإطفاء النْائرةٍ سعاق لسعيهم قٍِ صلاح ذات البين؟ ومله قول زهير (من الطويل): 


سَعَى ساعيًا فَيْظ بن مُرَةٍبعدما تَبِزرْلَ مابَّيْنَ المَشِيرَةٍ بالدم” 
مشقة الجهد في خدمة الأهل والعيال. كما قال أبو قبس بن الأسلت”'' (من السريع): 
٠. ||‏ 7 ىا 1 1 7 مال 3 7 ل ا( ركام في 1 أَنْه - اد 


وقال النابغة الذبياني (من الطويل): 


أكى أهلَّهُمنهة جياه ونِمْمَة؛ ورب امرىء يَسعِى لآخر قامد) 

"03 ديوان زهير ص58 

53 الائدة33 

133 ديوان زهير ص 4! 

005 هو قيس بن الأسلت من بنى عمرو بن عوف. واسمه عامر بن جشم بن وائل بن زيد بن قيس بن عمارة بن مرّة بن 
مالك بن الأوس بن حارثة بن ثعلبة بن عمرو بن عامرء. وهو شاعر من شعراء الخاهلية؛ وكانت الأوس قد أسندت إليه 
حربها. وجعلته رئيسا عليهاء فكفى وساد وأسلم ابنه عقبة واستشهد يوم القادسية؛ ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: 
؛بن سلام [/ 215. والأغاني: الأصفهاني121/17. 

177 ديوان أبي قبس بن الأسلت الأوسي ابجاهلي. دراسة وجمع وتحقيق: حسن محمد باجودةء ص78,؛ دطء دت. دار 
الراث. القاهرة. مصر 

رما 
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فول لراش سَالني وهو شَامِت سَعَى بتكا بعرم جيناً وَأجلّب"!' 


سعت الأمة طلبت البغاء؟ ومله حديث: ١ل"‏ مساعاة في الإسلام من ساعى في الجاهلية فقد الحقه 
بعصبته ومن ادعى ولدا رشده لم يرث ولم يورث)'*, قال الأعشى (من الطويل): 


وبللِك خووٍ باون قد طَلتها 2 وسغَيت مَمْصِا إليهاوّشائها” 

تقد تحددت دلالة اللّفظ في ماذة (سعى) انطلاقا من كيفية توظيفها في سياقات غتلفة. فقي تتنوّع 
بتتوع القام والمقال. وهذه المعاني على تباينها'” في شعر العرب تُسهم في منح دلالة إيحائية على شكل من 
أشكال السعي الذي يكون مقصذه خراب المساجد. فإن لم يكن السعي على حقيقته في بذل كل جهد خراب 
المساجد فهو لا ينفك أن يكون مسارعة في خرابها أو وشاية لأهل الشرّ بأن يعملوا على تشويه صورتها. 
وكلّ وجه من هذه المعاني له حقيقة في الواقع عبر المراحل التاريخية في الح من نشاط المسجد ورسالته. بما 
في ذلك أولئك الذين هم من أهله. فهم يسعون من طريق خفي في خرابه بأقواهم أو افعالهم. وهذاما 
وضّحته معاني التخريب. فهي إما: 

التثلّم والشق؛ قال حسّان (من البسيط): 


إن نس دار ابن ارْوَى منهخالية 2 بابْصريمُ وباب مُخرق خَرِبْ” 
أو التثقب؛ قال الأخطل (من الطويل): 
ماجتع سُّؤء خَرْبَ السْوس أصُلَهُ لماحت ةوكف كل ممُطليي6 
0 ديوان عمر بن أبي ربيعة ص 36 
53 المستدرك على الصحيحين: الحاكم النيسابوري 380/4 
50 ديوانالأعشى ص133 
"200127 ينظر تفصيل هذه المعاني: العين: الخليل بن !حمد2/ 202. والصحاح:الجوهري5/ 1896., واللسان: ابن منظور8/ 358 


ديوان حسان بن ثابت ص6 | 
6 ديوان الأخطل ص 343 
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اطول نيلي وآبْ لي طربي نا ئمذكزت مزل الخقربا”) 
وإمًا الهدم؛ قال الراعي النميري (من الكامل): 


وهار مُل ل رين افهة 2 ومُكئيدا بي والحَمَام ظبِيلاة 


وهناك معنى إضافي للتخريب وهو السرقة وإن لم نعثر له على شاهد. لأنه ليس معنى مطابقا للّفظ 
تماما كما عليه الحال في المعاني السابقة. فعند إسقاط هذه المعاني'“ على واقع حقيقة الاستخدام نلاحظ أنها 
سلوكات محتلفة لعمل واحد. أدناه إحداث ثقب وأعلاه الهدم بأن يُجعل المسجد خرابة تكون مرئعا للغربان 
والبوم. فأي مسعى يوافق معنى من معاني الخراب إلآ وكان له الأثر السلي في النيل من المسجد وحرمته 
وقداسته. فيكون على ذلك مدار الحكم الفقهي بحسب نوعية السلوك المبتذل في حق المسجد. بحيث يتوزع 
الحكم بحسب قيمة المعنى ودرجة الفعل. 


2-2 ما تعلق بحكم المشركين في شأن المساجد: 

قال تعالى: © مان لسرن أن يَدْمُروا مسديد أله ودين ع أنيهم بالك وُليكَ حطت أمتئهز 
وَفِ ألنَرِهُمْ خَدِدُوتَ 4" : تضمَّنت الآية مفردات هي الأساس الذي عليه مدار الحكم. وأوّل تلك 
المفردات الشرك الذي منحته المعاجم اللّغوية المعنى الآني: (والشركة: تخالطة الشريكين واشْتَركنا بمعنى 
تشاركنا وجمع شريك: شرَكاءٌ وأشراك)”. قال لبيد (من الوافر): 


لير عداكف د الآثثراك شَفعا ووثراً والزُعامة للغلام!6 


ديوان عمر بن أبي ربيعة ص 58 

20117 ديوان الراعي النميري ص98! 

05 القاييس في اللغة: أبن فارس 1/ 74 الصحاح: الجوهري [/ 107ء اللسان: ابن منظور |/ 3234 
“1 التوبة7! 

7 العين: الخليل بن أحمد5/ 293 

“6 ديوان لبيد ص 200 


فما كان في إطلاق الأصل اللّغوي أنْ الشراكة تعنى الارتباط ولو بعلاقة وهمية على أن تكون 


جامعة بين طرفين فأكثر. قال عروة بن الورد (ت نحو 30 ق.ه) ''' (من الرمل): 
لاتلْوؤشيخي. فماآدري بو غير ان شارك نهدافي التسب2 


أي أن وجه القرابة كان بعيداء فلولا النّسب لما كانت العلاقة بينهما.ء أو أن العلاقة تكون مادية 
كالمصالح العينية التي يشترك فيها الناس قصد تقاسمها بينهم. قال ب: (الناسُْ شركاء في ثلاث: الكلا والماء 
والناد) ”ث قال والشراكة كذلك تعني المخالطة أي مرج الشيء بالشيء على وجه الإرغام على آنه ليس 


منه. كما قال أبو طالب (من الطويل): 
هُماأشركافي المجد من لااباله منّالناس إلا أن يرس له زك ”0 


فهذا ادّعاء لمن لم يكن له سابق عهد بالمجد ولم يتتسب له إلا من باب المعاندة ومجاراة أهل المجد في 
مكانتهم. وأمًا ما كان على جهة المساواة والرفعة في المقام والحسب دليله قوله النابغة الجمدي (ت نحو 50 
ق. ه)*”' (من الوافر): 


و رَكْنا قر 1 0 في ث 0 وني غ 8 ابهًا شِ كد |م 7 6 


"016 هوعروة بن الورد بن زيد العبسي من غطفان. المتوفى نحو 30 ف من شعراء الجاهلية وفرسانها وأجوادهاء كان يلقَّب 
بعروة الصعاليك لجمعه إيَاهم. وقيامه بأمرهم إنا أخفقوا في غزواتهم. ينظر ترجمته: الشعر والشعراء: ابن قتيبة2/ 665. 
الأغاني: الأصفهاني 3/ 72. 

111 ديوان عروة بن الورد: شرح ابن السكيت. تحقيق: عبد المعين المموحي. ص !| 8. طاء 1966. وزارة الثقافة والإرشاد 
القومي. دمشق. سوريا. 

ل سنن البيهقي الكبرى: البيهقي 6/ 0] وسنن أبي داود: أبو داود3/ 278 


17 ديوان ابي طالب ص48 

205 هو قيس بن عبد الله بن عُدس بن ربيعة الجعدي العامري؛ أبو ليلى؛ شاعر صحابي من المعمرين. كان تمن هجر 
الأوثان. ونهى عن الخمر قبل ظهور الإسلام؛ ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام 1/ 123. الشعر 
والشعراء: ابن قتيبة1/ 280 . 

6) 


لبنان. 
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فالمعنى العام للشرك يدل على أنة كان يعنى الاشتراك في الجاهلية إل أن مصطلح الشرك باللّه أو 
المشرك لم يعرف إلآ بعد نزول القرآن الكريم؛ قال الأقيشر الأسدي (ت80ه)'!' (من البسيط) 


ولماهشرك برب الئاس شيا تقزنائسكت بالجبل الوثيق" 


وهذا أمر مسلم به لأنَ عقيدة التوحيد التي تقابلها عقيدة الشرك لم تكن معروفة لديهم. على حين 
كانت عبادة الأصنام والأوثان شائعة بينهم. وهذا يعني أن الشرك كان معروفا عمليا ولم يكن معروفا 
اصطلا حا 

فهذه الإشارة اللّغوية إلى مفهوم (الشرك) وتتبّع حقيقة وجوده في الجاهلية وبعد مجيء الإسلام لا 
تعنى إلا مقارنته مع مفهوم الكفر. لأنْ الحكم الفقهي يمكن أن يُلتبس على قارئ الآية بظاهر الفاظها. كما 
سيأتي توضيحه عند الحديث عن هذه الأحكام وما ينجرّ عنها عند تطبيقها أو التحاكم إليهاء لأنْ المشرك قد 
انتفت مشروعية عمارته للمسجد الحرام انطلاقا من دلالة مفهومه. غير أنْ عمارته هذه لا يمكن أن تتّضح 
ليستند عليها الحكم الشرعي إلا بتتبّع معاني العمارة في اللّغة التي تعدّدت هي الأخرى على النحو الآتي: 

جاء في العين: (وَعَمَرَ الناس الأرض يَعْمرُوئها عمارة. فهي عامرة معمورة ومنها العُمُران. 
واستعمر الله النّاس ليَعْمّروها. واللّه أعمر الدّنيا عمرانا فجلعها تعمر ثم يُحْرَيُها) . 

أمَا في المقاييس: (فالعين والميم والراء أصلان صحيحان. احدهما يدل على بقاء وامتداد زمان. 
والآخر على شىء يعلو. من صوت أو غيره.....فأمًا قولهم: عَمْرَك الله؛ فمعناه أُعَمَرِكَ الله أن تفعل كذاء 
أي أذكرك الله تحلّفه بالله وتسأله طول عمره. ويقال: عَمِرَ الناس: طالت أعمارهم. وَعَمَرَهم الله جل ثناؤه 
تعميرًا. 

ومن الباب عمارة الأرض. يقال عَمَّرَ الناسُ الأرض عمارة. وهم يَعْمَرُونهاء وهي عامرة 
معمورة؛ وقوهم: عامرة محمول على عَمَرَةٍ الأرض. والمعمورة من عُمِرت؛ والاسم والمصدر العُمْران: وأمًا 
الآخر فالعَوْمّرة: الصياح والجلبة ........... قال أهل اللغة: والعَمّار: كل شىءٍ جعلئّه على رأسك. من 
عمامة أو فَلنْسُوة أو إكليل أو تاج أو غير ذلك. كله عمار. قال الأعشى (من المتقارب): 


هو المغيرة بن الأسود بن وهب بن خزيمة الأسديء وكان يغضب إذا قيل له الأقيشر. يكتى أبا معرضء. وهو أحد يحان 
الكوفة المتوفى80ه ينظر ترجمته: الشعر والشعراء: ابن قتيبة2/ 545: ومعجم الشعراء: المرزباني ص 323 

ديوان الأقيشر الأسدي. جمع وتحقيق: خليل الدويهي. ص 389, ط!اء 1991.؛ دار الكتاب العربي؛ بيروت» لبنان. 

150 التطور الدلالي بين لغة الشعر ولغة القرآن: عودة خليل أبو عودة ص 274 

“1 العين: الخليل73/2] 


227 


فا / آتاذ | 1 2 الى ى 4 نا له ور م ١‏ 2 ر2111) 


وعَمَرْت الخراب أَعْمُرْهُ عِمَارَة فهو عَامِر أي مَعْمُورٌ ....... واعَتَمَرَه أي زاره.... وَعْمَّارْ 
البيوت: سكائها من الحن. ..والعْمَ: المنزل الواسع من جهة الماء والكلا. قال طرفة بن العبد (من الرجز): 


وقد ورد في اللّسان: (ويقال: غخ لبك ملك إشره عمارة وأَعْمَّره جعله آهِلاً...وعَمَر 
الرجل ماله وبيئّه يُعمّره عمارة وعموراً وعُمراناً: َرْمَه: وأنشدوا لأبي غفيلة'”' في صفة نخل (من الطويل): 


لفق 


أدامَ لما المَصرَين رَفِأء ولم يكن كماضّنٌُ عن مُمْرانها بالدراهم 


ويقال: عَمِرَ فلان يَعْمَر إذا كير. ويقال لساكن الدار: عامِر. والجمع عمّار. وقوله تعالى: « وَألَييِ 
السَتئور 4"' ...والمعْمور: المخدوم... وأعْمّره المكان واسْتَعْمَّره فيه: جعله يَعْمُره. وني التنزيل العزيز: 


«هْرأسَامٌ مَنَالْارضٍ واستعمرقٌ نبا اا ؛ أي أذن لكم في عمارتها واستخراج قومكم منها وجَعَلّكم 

عمَارَها.وَالعْمَرْ: الْنْزلُ الواسع من جهة الماء والكلا الذي يُقامٌ فيه.... والعِمّارة:ما يُعْمَر به المكان. والعمّارة: 
0 1 

أَجْرُ العمّارة) 


ديوان الأعشى ص 39 

017 المقابييس40/4! 

005 وعجز البيت: خلا لك الجؤ فبيضي واصفري. ينظر ديوانه ص46 

05 الصحاح: الجوهري2/ 649 

هو أبو نخيلة ابن حزن بن زائدة بن لقيط بن هرم بن يثربي وقيل بن أربي بن ظالم بن مجاسر بن حماد بن عبد العرّى بن 
كعب بن لؤي بن سعد بن زيد مناة من تميم؛ كان عاقًا لأبيه فنفاه فخرج إلى الشام وأقام هناك إلى أن مات أبوه ثم عاد: 
وبقي مشكوكا في نسبه مطعونا عليه غلب عليه الرّجز ويعلدّ مسن الشعراء المقلين. قتله مولى لعيسى بن موسى في 
خرسان. ينظر ترجمته: الأغاني: الأصفهاني20/ 403. 

6 البيت في المحكم: ابن سيّدة 2/ 149 و6/ 81 

0 الطور4ك 

هودا6 

05 اللسان: ابن منظور3/ 359 
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وتماما لهذا المعنى جاء في القاموس: (العَمْر بالفتح ويالضم وبضمتين: الحياة ج: أعمارٌ وبالضم: 
المسجد والبيعَةً. والكنيسة. وبالفتح: الدين) ''". 

فمجموع المعاني في مادّة (ع م ر) التى انحدر منها الفعل (يعمر) الوارد في الآية تدور حول ما كان 
ضد الخراب ولزوم الشيء وجعل المكان آهلاء أو آنه يكون مرتفعا عاليا كما أن العمارة يمكن أن تكون 
بكثرة الذكر والتعبّد. وتحيل المادّة كذلك على البناء إذا ما ائّخذ للعبادة كأن يكون مسجدا أو كنيسة أو 
غيرهماء وذلك إذا ما تردّد المرء عليها وزارها قصد التعبّد فيها. فاي هذه المعاني يتحمّلها لفظ الآية إذا ما 
كان الفعل سيقوم به المشرك الذي إن هو أخذ بجميع هذه المعاني فهي حتما ستنطبق عليه. لكن الأحكام 
الفقهية اقتنصرت على محمل ظاهر في المعنى وهو العمارة بما تقتضيه دلالتهاء لهذا كان اختلاف الفقهاء في 
نوعية الإعمار وكيفيته. فعند تحديد الذلالة الشرعية الموجبة للحكم ينجرٌ عنها حينئذ تحديد الأولوية بين 
المشرك والكافر. أم أنهما معا مشمولان بالحكم على جهة التفاوت؟. 

فمعنى الآية بتوافق هذين المعنيين؛ أنه ما كان ينبغي ولا يصحّ للمشركين ولا من شأنهم الذي 
يقتضيه شركهم أو الذي يشرعه أو يرضاه الله منهم أو يقرّهم عليه أن يعمروا مسجد الله وبينه المحرّم بأي 
نوع من أنواع العمارة في حال كونهم كافرين شاهدين على أنفسهم بالكفر قولا وعملاء لأنّ هذا جمع بين 
الضديز. فإ عمارة مساجد الله الحسية إلا ككون لعماتها نوي بعبادته فها وحده ولا تصخ ولا تفي 
إلآ من الموحّد له وذلك ضدّ الكفر به' “. ودليل ذلك أن مطلع الآية قد استهل بنوع من أنواع النفي وهو 
نفي الشأن الذي يعد أبلغ من نفي الفعل. يعني ما ينبغي للمشركين ولا يصح منهم. ولا يكون من شأنهم 
عمارة المساجد. فهم لا يستحقون أن يقوموا بهذه العمارة. فالمراد نفي الشان لا نفي الفعل. وعمارة 
المساجد قد يراد منه العبادة فيها أو إنشاءها وبناءهاء. أو ترميمها وإصلاحهاء. كما سبقت الإشارة إلى ذلك. 
فالعمارة إِمّا أن تكون حسيّة أو معنوية. و كل هذا تحتمله دلالة الآية. 

ويشهد للعمارة الحسيّة ما رُوي عن عثمان رضي الله تعالى عنه أله لا بنى مسجد رسول الله #ة 
ولامه الناسء قال: (إنكم أكثرتم؛ وإئي سمعت رسول الله :8 يقول: (من بنى مسجدا يبتغي به وجه الله 

بنى الله له مثله في الجنّة) '”'. ويشهد للعمارة المعنوية قول رسول الله ين: (ثم إذا رأيتم الرجل يعتاد المسجد 


فاشهدوا له بالإيمان. فإن اللّه يقول: «إِنَّمَا يَعَمْرٌ ميد مد أله مَنْ «امرت يله 5 "'» وهذا ما ترجمه قول علي 


173 القاموس المحيط: الفيروز آبادي2/‎ 05١ 
22 تفسير آيات الأحكام: السايس2/‎ 00057 
التوبة8]‎ 1 
طل 07د4اهفب دار الكتاب العربي. بيروت» لبنان.‎ 
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لأتستوي مَنْيئُمراللمساجدا ومن يبيت راكعماوسابجنذا 
يتذاآب فيههاتَئِماوَتَاجِذدا وَمَ كك هكذاءمُعَانل هد" 


والجمع بين هذين المعنيين وغيرهما من المعاني التي تندرج تحتها في باب المشترك هو اختيار الحنفية 
والشافعية'”'. فحين لا تقوم القرينة التي تعيّن المعنى المراد من المشترك بحيث ترجّحه على غيره. هل يصح في 
هذه الحال أن يراد من المشترك كل واحد من معنييه أو معانيه بإطلاق واحد. بحيث يكون الحكم المتعلّق به 
ثابتا لكل واحد منهما؟ أم لا يصحّ ذلك ويجب التوقف حتّى يقوم الدّليل على تعيين واحد من المعنيين أو 
المعاني؟ وقد ذهب الشافعي إلى جواز أن يراد من المشترك جميع معانيه'”'. سواء أكان واردا في النفي أم في 
الإثبات. ولكن بشرط أن لا يمتنع الجمع بين المعاني””. فإن كان الخلاف في الاحتكام إلى المشترك لتوسعة 
المعنى فإنه يمكن الأخذ بأصلين في معانيه محدّدين لدلالته العامّة؛ وهما المعنى الحسي وما يندرج تحته والمعنى 
المعنوي وما يحصره من معاني تتفرّع عنه. وقبل الحديث عن الأحكام الفقهية المترئبة عن ذلك فهناك سياق 
متمّم هو قوله تعالى: « سَِهِدِينَ عل نيهم يِالْكْثْر 4. فايّ شهادة يقرون بها لكي تنبت كفرهم؟ هل 
إعمارهم للمسجد ببنائه أم دخوهم للتعبّد فيه؟ وهنا تُقحم الأصنام التى عمروا بها المسجد الحرام على نبَّة 
التقرّب. فشهادتهم إمّا بإظهار ما هو كفر من نصب الأوثان والعبادة لها وجعلها آلة. فإنَ هذا شهادة منهم 
على أنفسهم بالكفر. وإن أبوا ذلك بالسنتهم. فكيف يجمعون بين أمرين متنافيين: عمارة المساجد التى هي 
من شأن المؤمنين. والشهادة على أنفسهم بالكفر التى ليست من شأن من يتقرب إلى الله بعمارة مساجده؟ 
وإمّا أن يكون المراد بهذه الشهادة قولهم في طوافهم: لبيك لا شريك لك لبيك. إل شريكا هو لك تملكه وما 
ملك. وقيل: شهادتهم على أنفسهم بالكفر أن اليهودي يقول: هو يهودي. والنصراني يقول: هو نصراني. 


ديوان علي بن أبي طالب» مع . نعيم زرزور» ص 62 دط دت. دار الكتب العلمية. بير وت» لبنان. 

( ينظر تفسير آيات الأحكام: السايس2/ 23 وأحكام القرآن: اراسي 3/ 185 

“216 وقد ذهب مذهبه في هذا الرأي جماعة من العلماء منهم أبو بكر الباقلاني وفريق من المعتزلة كالجبائي والقاضي عبد 
الجبار؛ ينظر: تفسير النصوص في الفقه الإسلامي: (دراسة مقارنة لمناهج العلماء في استنباط الأحكام من نصوص 

)0 الإحكام ف أصول الأحكام: الآمدي [/ 45 
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والصابئ يقول: هو صابى. والمشرك يقول: هو مشرك''. فإن أقرَ على نية التاكيد والإنتماء فهو حتما خارج 

من دائرة عُمّار المساجد بالوجه الذي كان قبل الجاهلية أو بعده. 
أمَا الأحكام التى يمكن تفريعها من خلال تعدّد المعاني في كل لفظ من ألفاظ هذه الآية لاسيما 

ثلاثية الألفاظ التى تتبعنا دلالتها المتنوّعة. فيمكن ترتيبها على النحو الآتي: 

١ -‏ حكم من دخل المسجد من المشركين وهو عابر سبيل. 

- حكم الاستعانة بالمشرك في بناء المسجد أو ترهميمه. 

١ -‏ حكم من يستعين بالمشرك في تجهيز المسجد من الدّاخل بعد بنائه. 

- 2 حكمالمشرك إذا ما وفد على البلاد الإسلامية ودخل مساجدها قصد السياحة والاطلاع على مآثر 
عمرانها. 

١ -‏ حكم من بنى مسجدا من غير المسلمين. كأن يتبرّع كافر بماله يوصي به لتشييد مسجد يرى أن اهل 
منطقة ما في حاجة إليه. ولا يستبعد هذا عند بعض النُصارى. 


وهل يمكن أن تنسحب هذه الأحكام على كل المساجد. أم أنّ المخصوص بالذكر في الآية هو 
المسجد الحرام دون غيره؟. 

أمَا المسألة الأولى فحكم عابر السبيل في الإسلام له ضوابطه الشرعية إذا ما كان مسلما في حال 
جنابة. فهو حيتئذ متلبس بنجاسة حسيّة شأنه شأن الكافر. غير أن الكافر نجاسته حسية ومعنوية. فإن كان 
الأول لا يقربه إل للضرورة القصوى كما بيّنا ذلك سابقاء فحكم الثاني أولى بأن لا يقرب المسجد ولا 
يدخل إليه إلا أن يناول شيئا من داخله بوساطة غيره. كأن يكون ماء للشرب أو في ما هو من نحوه من 
ضرورات الحياة. ولا يمكن أن يكون المبيت من أمثلة ذلك لأنْ وقته أطول. فيكون ذلك أدعى للمكوث 
بالمكان مكوثا مباشرا يؤدي إلى نجاسة المكان. 

فأمًا المسألة الثانية وهي: هل يجوز استخدام الكافر في بناء المساجد؟ فقد ذهب جمهور الفقهاء إلى 
جواز ذلك. وقالوا في توجيه رأيهم: إن الكافر إئما يمنع من الولاية على المساجد. فلا تدخل المساجد تحت 
حوزة كافرء وكذلك لا يصح أن يقوم بمصالح المساجد كافر. فلا يصح أن يكون ناظر المسجد كافرا. أمّا 
استخدام الكافر في بناء مسجد أو في أعمال أخرى تتعلّق بالبناء والإنشاء أو بالترميم والإصلاح. فأي وجه 
لمنعه من ذلك؟. 

وذهب فريق إلى منع ذلك وقالوا في توجيه رأيهم: إن الآية تبيّن أن المشركين لا ينبغي لهم أن 
يعمروا المساجد وليس من شأنهم هذاء لأنهم يشركون بالله يعني؛ لا يقبل عقلا ولا منطقا أن يقع منهم 


"355 نيل المرام ني تفسير آيات الأحكام: القنوجي2/ 39-138! 
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ذلك. فهم يكفرون بالله. وعمارة المساجد تقتضي الإيمان بالله. وهذا يدل على أن المشركين لا يصح منهم 
عمارة المساجد. 

وقد قال أصحاب الرأي الأؤل: (إنّ التسخير في البناء والإنشاء ليس داخلا في عمارة المساجد. 
وإما عمارة المساجد هو القيام عليها بإدارة شؤونها أو الولاية عليها كما تقدّم ذلك)'' . وما يعضّد الرأي 
الثاني أن الخراب عكس العمارة. فيمكن لهذا المشرك أو الكافر أن يسعى في خراب المسجد بأن يغش في 
بنائه بأي وجه من وجوه تشيبد العمران. 

والمسألة التصلة بها هي التى تتعلق بتجهيز المسجد إذا ما بُن. فهر يحتاج إلى تأثيث خاص لا سيما 
في المساجد الكبيرة كالمسجد الحرام وغيره. فهذه الأماكن المقدّسة إذا ما أنشئت للغرض المخصوص وهو 
التعبّد فيها. فهي حتما حينئذ قد صارت غاية لما بنيت لأجله. فيكون دخوفها لقصد تجهيزها لما تحتاجه من 
أثاث ووسائل تنظيف وتوصيله باجهزة الصوت والتدفئة والتكييف عامّة. فالأمر هنا متوقف نظير الكفء 
من الكفار عند المسلمين. فإن تعدّر وجود هذا النظير أخذ بالأحوط في المسألة دون ترخّص لغير ضرورة. 

وقد ظهرت إشكالية أخرى في هذا العصر وهي انتشار ظاهرة دخول الأجانب إلى المساجد لغرض 
السياحة واستكشاف الأماكن الأثرية. فسبب ذلك حرجا للمسلمين لأن هؤلاء الأجانب على نجاسة حسيّة 
ومعنوية والأمر فيه خلاف على نيّةَ الدخول؛ فإن كان مقصده الأوّل حب معرفة الإسلام والاطّلاع على 
تعاليمه ففي المسألة يسر مؤقت. وإن كان لغير ذلك فالمسألة تنسحب عليهم تماما حال كونهم عابري سبيل. 
وسيئّضح الأمر أكثر عند الحديث عن وصف المشركين بالتجاسة. وآلهم لا يدخلون المسجد الحرام بعينه في 
العنصر الموالي. 

واختلف في من وهب ماله من المشركين لبناء مسجد أو أوصى بعمارته بآن خصّص لذلك مبلغا 
من ماله. حيث ذهب بعض الفقهاء إلى قبول ما جاء ني الوصية وتنفيذها إن لم يكن للموصي غرض ديني أو 
سياسي يضر به المسلمين. لأنْه حيتئذ يكون مثل مسجد الضرار'”» لكنّ أوَّل اعتراض على هذا الحكم أن 
مال المشرك فيه شبهة تقربه إلى الحرام. وبكفي إقراره بمبدا الربا اعتقاداء كما أن غاية غير المسلمين في الخدمة 
مهما كان نوعها عادة ما ترتبط بالمقابل المادي. وإن لم يكن فهي مرتبطة أي الخدمة بالرياء والسمعة. وهذا ما 
لا حظ له في الآخرة. لأله لم يقصد به وجه الله. والمسجد إن لم يتاسّس على هذه النيّة فكيف يكون هو 
نفسه ملجئا لتحقيقها””. 


لل تفسير آيات الأسحكام: القصو محمود زلط3/ 98-97 
فل المرجع السابق ص 98 
3( تفسير آيات الأحكام: السايس 2/ 25 
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فبعد أن بيّنا وجوه الخلاف في الأحكام السابقة التي تمخضت عن كل وجه من وجوه المعاني 
الحتملة. يتبيّن أن إمكانية اسقاطها على مسجد بعينه دون غيره مسألة خلافية كذلك. لأن نص الآية 
باستطاعته أن يتضمّن معنى إضافيا بأن يكون المسجد مسجدا واحدا ممخصوصا وهو المسجد الحرام وما سواه 
لا تنسحب عليه هذه الأحكام. كما أن ثمة وجه آخر بأن تكون المساجد كلّها معنية بالحكم دون اسئئناء. 
فهناك من قرأ بالإفراد (مسجد اللّه) ''وهي تحتمل وجهين: أن يُراد به مسجدا بعينه. وهو المسجد الحرام 
لقوله: «وَيِمَارَةَ آلْسَمَسِدٍ 1#*. وأن يكون اسم جنس فتندرج فيه سائرٌ المساجد. ويدخل المسجد الحرام دخولا 
أوليًا. وفرأ الباقون (مساجد) بالجمع'”. وهي أيضا محتملة للأمرين. ووجه الجمع: إِمَا لأنّ كل بقعة من 
المسجد الحرام يُقال لها مسجد. وإمًا لأئه قبلة سائر المساجد. فصع أن يُطلق عليه لفظً الجمع لذلك””". وما 
يمكن ترشيحه من هذا الخلاف في توجيه الفراءة على المعنى الأوّل أو الثاني أنه غير لازم لوجود آية أخرى 
تُخصّص المسجد الحرام بالذكر من دون بقية المساجد. 


3-2 المانع الشرعي من دخول المشركين للمسجد الحرام: 

انسعت دائرة الخلاف في أيهما المقصود بالحكم عند دخول المشركين إلى المساجد. هل هي بعينها 
في الجملة أم أن المسجد الحرام هو المقصود بذاته؟ فقراءة نصين متباينين في التحديد تتيح المجال لوضع كل 
معنى في إطاره المخصوص. لإمكانية عموم الحكم في المساجد كلها عند قراءة الآية الأولى واقتصاره على 
المسجد الحرام في الآية الثانية؛ قال تعالى: 8 ايها الذريت َامَنْوَا نما الْمشركوت تحص هََا يَفْرَبوا لْمَْجِدَ ألْصَرَامْ 
بَتَدّ عَامِهمَ ددا وَِنْ ِدُْمْ عله مََوْفَ بِمَنِيكُمُ َه من فَنْسلِوء إنكةء ارك لَه علِيِعٌ حَحَكِيدٌ #*. م يقع 
الوصف بالنجاسة للمشركين في الآية السابقة على الرَّغم من كونهم وُضعوا في محك الاختبار لإعمار 
المسجد؛ لأنهم على تقدير إعماره. فوقع النفي ليزيل كلّ لبس في دخوهم المسجد أو عدمه. على ما فهمه 
الفقهاء من الجواز والمنع. لكن سياق الآية في هذا النتص يحدّد جنس المشركين بوصف خالص إما على جهة 


35 الذين قرؤوا بهذا الوجه أبو عمرو ويعقوب والجحدري وابن عباس وسعيد بن جبير وعطاء بن أبي رباح وابن محيسصن 


واليزيدي وعبد الوارث وخارجة وحسين وحماد بن أبي سلمة عن أبي كثير؛ ينظر: معجم القراءات: عبد اللطيف 
الخطيب 3/ 356. 
الذين قرؤوا بهذا الوجه نافع وابن عامر وعاصم وحمزة والكسائي ومجاهد وقتادة وأبو جعفر والأعرج وشيبة والحسن؟ 
ينظر: معجم القراءات: عيد اللطيف الخطيب 3/ 56. 
017 الدر المصون في علوم الكتاب المكنون: السمين الحلبي6/ 29. 
5١‏ التوبة28 
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الحسيّة وإمّا على جهة المعنوية. وهو ما يحتمله لفظ النجاسة من معان في معاجم اللّغة؛ التجاسة القذارة؛ 


وَقَد كان نِجساً طهّرت من جماعه وآب إلى نشرً المضَاحِم فس( 


النجس التعويذة تتخذ للطفل؛ قال حسّان (من الطويل): 


3 ل م ام . . .اه 30 59 002 
وجاريبة ملبورنة وم نجس وطارق ةفي طرَققها مُ لْشدو 


وقال الراجز: 
وَأ 5-3 الجاساً ١‏ | 4 )3( 
النّاجس: الداء لا دَواءَ له» قال ساعدةٌ بن جؤية الحذلي2 (من البسيط): 


والشيب داه نُحِيِسْ لا دواءَ له للمرء كان صحيحًا صالب القحتكه© 


الدنس. خلاف الطهارة. 
لزق4ف 


السئجس م نالنلاس من لا عقل له قليل الحيلة عيي 


ديوان جرير ص 262 

ديوان حسان بن ثابت ص 382 

3 ينسب البيت للممزق العبدي شأس بن نهار. وصدره: وكان لدي كاهنان وحارس. كذا في تاج العروس: محمد مرتضى 
الزييدي536/16 ويُروى الصدر على نحو آخر: ولو كان عندي حازيان وراقب ينظر: أساس البلاغة: 
الزتغشري2/ 25١‏ وعجز البيت في المجمل: ابن فارس ص638. ش 

“2015 هو ساعدة بن جؤية الهذلي من بني تيم بن سعد بن هذيل شاعر محضرم. واسمه كنية عن لون أو مكان؛ ينظر ترجمته: 
سمط اللآلي المحتوي على اللآلي ني شرح أمالي القالي لأبي عبيد البكري ومضاف إليه: ذيل اللآلي في شرح أمالي 
القالي. تحقيق: عبد العزيز الميمني. 5/1 . دط. 1936 . لحنة التاليف والترحمة والنشرء والمؤتلف والمختلف: 
الآمدي113. 

15 ديوان الحذليين1/ 191 نسخة مصورة عن عن طبعة دار الكتب. طاء. 1965. نشر الدار القومية للطباعة والنشر. 
القاهرة؛ مصر. 

00 ينظر هذه المعاني العين: الخليل بن أحمد6/ 55 وكتاب الجيم: أبو عمرو الشيباني ص 460 والمقاييس: ابن فارس 5/ 394 

واللسان: ابن منظور4/ 322. 
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لقد تورّعت معاني هذا اللفظ (النجاسة) في كلام العرب لتشمل متغيّرات سنّة تنحصر جميعها في 
حقل دلالة السّلب بكل معايبه ما لدناسة أو خبث أو قلة رجاحة عقل أو انعدام ثقة أو عموم الداء الذي 
لا دواء له؛ حيث يبأس صاحبّه من علاجه. وهذه المعاني الستة إذا ما ارتبطت في سياق نص ما بالمشرك 
فإئها تتوشحه من كل جانب ظاهرا وباطناء فهو حتما سفيه الرأي قاصر العقل؛ لم يدرك حقيقة عبوديته 
وتعبده ولمن يتوجه بمقصده. هل لإله بعينه أو لمتعدّد. وكفى بهذا حمقا وسخفا يهين من قدر المرء. قال النابغة 
الشيباني (من البسيط): ' 


همالذين سمعت الله أَوْعَدَهُمْ المسشركون ومن ل يَهَوَكُمْ نمجسر"' 


كما أن المشرك خبيث لما يجمع من نجاسة حسيّة وباطنية لسوء اعتقاده. وأله لا يطهّر من قذارة إذا 
ما أصبته جنابة. كذلك هو لا يتحفف عن إتيان كل محرم يقود إلى تغيّر حاله ومظهره. كما كان عليه أهل 
الجاهلية حيث أحلّوا الخمر والزنا والميتة وكلّها تُفضي إلى إصابة نجاسة ما ولو بوجه. وستّضح العلاقة بين 
هذه المعاني إذا ما أنصلت بمعاني (القرب) التى ستحدّد نوع النجّاسة المقصودة في الآية ودرجتها. حيث 
يكون ا الأثر في النأي والدنوَ من المسجد الحرام الذي صرفهم الله سبحانه وتعالى عنه بقوله: قلا يَصَرَبْوا 
الْمَنْجِدَ الْصَرَامْ بَمَدَ عَاِمِهمَ هسددًا4 لأن هذا المكان المقدّس قد جُعل حكرا على العابدين المتطهرين؛ قال 
تعالى: 9 وَإِدْ جَمَلنَا ليت مَكَبة بد ون اموأ مَمَام زهت مُصَلٌّ و: بعَهِدنا إل نهعم وَإِسْمَصِلَ أن طهرا ببق لِلطَابفِينَ 
كين وابكواً لشُجُوم 4 '. فهذه دلالة ضمنية إذا ما احتكمنا إلى مفهوم المخالفة وقرأنا فحوى الخطاب 
على جه ما يدا عل معناء الأصيل الذي بشي عا إل أن هذا لكان ود سه سل لا وخ د ولا در 
عن الأدران بنوعيها الحسيّة والمعنويّة. فكان لزاما أن يطهّر هذا البيت ثم توصد أبوابه أمام كل مشرك. فلا 
يقربه بأي وجه من وجوه القرب التى حددها أصحاب المعاجم استخلاصا من لغة العرب كالآتي: 
القرب ضد البعد؛ فال عمر بن أبي ربيعة (من الكامل): 


7 000 0 "6ه ام 5 2 -2 لم 0 2 
هَمُوا بيعل ينك عير عرب شَئان بين القرّب والإبَعطَا00 
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الاقتراب الدنو؛ قال كعب بن زهير (من الطويل): 

قرب حنّى قلت لم يَدذْنُ هكذا مسن الإلس إلا جاهل أو مضل" 
التَقَرْبْ التَدئي والتواصل بحق أو قرابة؛ قال الأعشى (الطويل): 

فَإِ!ْالشَريِب م يقرب تفسك " الْعَنْرًابيكالخين لامن تكسا" 


والقِراب: مُقارَبة الأمر. وتقول: ما قَرٍبْتْ هذا الأمرَ ولا أقربه إذا ل تشَامّهُ وم تلتّبس به. 
وقال الفراء: (إذا كان القريب في معنى المسافة يذكر ويؤلث. وإذا كان في معنى النَسَب يؤلث. بلا 


اختلاف بينهم) '*. ويشهد بصحة قوله قولٌ امرىء القيس (من الوافر): 


لهالوَيْل إن أئسى. ولا أمٌ هاشم قريب ولا البسئباسةٌ ابنةٌ بكر |9) 


أشقوق أن ثناى بئابكة اللْوَى وَهَل يفعي قُرْبهال ورب 
فإن تقَربيُسكن القلب قُربئها كما النّايُ مِنْهًا مُحْدِتْ الشوْق مُتصب0 


و قربه عجله أي استعجل حضوره قال الراعي النميري (من الطويل): 


وليي :اس باب قربا 222 كمَائق رب لِلْوحهيةٍ الذُر" 


ديوان كعب بن زهير ص52 

ديوان الأعشى ص7 

معاني القرآن: الفراء1/ 256-255 
ديوان امرئ القيس ص68 

ديوان عمر بن أبي ربيعة ص35 
ديوان الراعي النميري ص 218 
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أوضحت مجموع المعاني الواردة في كلام العرب''' أن القرب على درجات تتفاوت بحسب قيمة 
المكان أو العلاقة الاجتماعية أو ما توحي به محاذير معيّنة تحول دون نيل الشيء لبعد ما مادي أو معنوي. 
والآية محل الدّراسة نفت قرب المشركين من المسجد الحرام على جهة النهي الصريح. غير أن قربهم وبعدهم 
تختلف في إدراك المعنى الحقيقي بهذا اللّفظ؛ كقوله تعالى: « وَقُدَا يََادَمُ أسَكن أت وَرَوْجُكَ ابد وما مِنهَارَعَداحَيِتُ 
شِْمَا ولا ريا هذ الجر مَكوْنا ين ألطَاِيينَ 71# . فهذا نهي على وجهين عند العلماء؛ إمّا للتحريم وإمًا للتنزيه. 
فتضمين الفعل (قرب) معنى (أكل) على أن النهي المقصد منه عدم الأكل من الشجرة وليس الدنوّ منها في 
الظاهر. كأن يستظل بظلّها مثلاء لهذا فالفعل (قرب) بفتح الرّاء وضمّها يفيد معنيين فإذا قيل: لا تقرَب 
بفتح الرّاء كان معناه لا تلتبس بالفعل. وإذا قيل: لا تقرّب بالضمّ كان معناه: لا تدنُ منه'”. فكان بذلك 
هذا المعنى موازيا لدلالة النص السابق في التهي الذي منع المشركين من الاقتراب من المسجد الحرام. فهل 
أوجب هذا النهي تحريما أم نرّه مكانا مقدّسا؟ وترابط المعنيين يمكن أن ينسحب على بيت الله الحرام برمته. 
حيث يستبعد كل مشرك عن إتيانه تنزيها له من أن يغشاه المشركون وقد تلبّسوا بالتجاسة معنويا وماديّاء 
وانطلاقا من تباين المعاني المتّصلة بعضها ببعض بحسب درجات القرب وتفاوتها ونوعية النُجاسة. كان هذا 
الأساس هو محل الخلاف الفقهي الذي لا خلفية له إلا المعاني اللّغوية. حيث اختلف الفقهاء في لفظ 
(المشرك) أوّلا على ما بِينًا سابقا من معانيه اللّغوية؛ فمنهم من قال: إن لفظ المشركين خاص بعبدة الأوثان. 
وقال قوم يتناول جميع الكفار. ويدل على هذا القول قوله تعالى: 8 إِنَّأنَه لَا يَمْهْر أن مسْرَلد به يمر مَادُون ذَلِكَ لِمَن 
ينه ومن ُشْرِك بأو َمَدِ رك إنْمَا عَظِيمًا 4 . أي لا يغفر أن يشرك به. وهذا هو الظاهر””. فإن ارتبط الشرك 
بعبدة الأوثان انتفى التحريم عن غيرهم من الكفار. وهم جملة من خالف شريعة الإسلام. فلا يؤمن أن 
يكون من بينهم من يعبد غير اللّه باتخاذه إله آخر . أو أن يكون غير عابد في أصله أي ملحداء وهذا ما يحيلنا 
على نوعية النتجاسة أهي ماديّة أم معنوية؟ فلقد نهى الله المؤمنين عن أن يقرب المشركون المسجد الحرام. أي 
عن تمكينهم من قربان المسجد الحرام. وعدّل ذلك بأنهم نجس. إمّا لخبث باطنهم أو لأنْ معهم الشرك المنزّل 
منزلة النّجس الذي يجب اجتنابه. أو لأنهم لا يتطهّرون ولا يغتسلون ولا يجتنبون النجاسات. وقوله:« فَكَا 


“''001 ينظر مجموع هذه المعاني في العين: الخليل بن احمد5/ 152؛ والمقاييس: ابن فارس 5/ 40. الصحاح: الجوهري!/ 177. 
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يَقَروا الْسَسَحِدَ الْصَرَام بَمدَ ءَإِيهِمَ عَسددًا # تقريع على نجاستهم'''. وقد أنكر ابن العربي على الحنفية انفرادهم 
بما رأووه من كون النّجاسة المقصودة في الآية حسيّة بقوله: (وقد ذهلت الحنفيّةٌ عن هذه الحقيقة. فظنّوا أن 
إزالة النجاسة أمر حسي تعم زوال العين في بعض المواضع. وهو إذا ظهرت حسي. وكونها بعينها نجاسة 
حكمي. ويقاء امحل نجسا بعد زوال عينها حكمي) '©. 

فإن كان لفظا (المشرك) و (النجاسة) قد أحدثا هذا التباين في الحكم الفقهي. فلماذا كان خلافهم 
في المقصود بالمسجد الحرام وهو معيّن بلفظه؟ حيث لم يأت عامًا كما كانت عليه الحال في الآية السابقة التي 
قال فبها سبحانه وتعالى: « مَاكنَّ يلْمتْرِِنَ أن يَسَمْرُوا مسَدِسدَ أله سهِرِيِنَ عله أنمِهم يالك أزلهكَ حَطْتْ 
َعْمَثُهُمْ وَفِ آلثَّرِهُمْ خََيِدُوتَ 4 . فما أوضحناه من خلاف سابق في معنى المساجد وهل يعمّها الحكم 
بجملتها أم باعيانها على جهة التتخصيص؟ فهذا الموضع في هذه الآية كان البيان واضحا في ظاهر اللّفظ. أي 
حينما ذكر المسجد الحرام دون غيره؛ ولقد تنازع العلماء معنى (المسجد الحرام) في الآية؛ فقال مالك 
والشافعي: (لا يدخل المشرك المسجد الحرام). قال مالك: (ولا غيره من المساجد إلا لحاجة. من نحو الذمي 
يدخل إلى الحاكم في المسجد للخصومة) . وقال الشافعئ: (يدخل كل مسجد إلا المسجد الحرام 
خاصة)””. وقال الحنفية: يجوز للذميّ دخول سائر المساجد. كما أنهم ذهبوا إلى أنْ المراد بالنّهِي هو عدم 
نمكين المشركين من الحجّ والعمرة. فلا يصح أن يدخلوا الحرم كلّه لأداء هذه المناسك. وما يشهدلمذا: أن 
الله سبحانه يقول في الآية 8 فَكَايَقَرَبًا آلْسَْيِدَ الْصَرَامْ بَنَدَ عَامِهِمَ 4”. وهذا يدل على أنهم كانوا يدخلون 
الحرم ويدخلون المسجد الحرام في وقت الحج والعمرة. فأمر المسلمين بمنعهم في هذا الوقت. ذفلا يصح لهم 
أن يدخلوا الحرم أو المسجد الحرام للحجّ أو العمرة بعد هذا العام. وما يشهد هذا أيضا أن عليا »تك عندما 
أمره رسول الله يل أن ينادي بسورة براءة في موسم الحجّ كان مما قال: (لا يح بعد العام مشرك ولا يطوفن 
بالبيت عريان) 77“ وما استدل به الأحناف أيضا قوله سبحانه في الآية:«وَإِنْ خِفُْمْ عَبِلَهٌ موف يكم أَهّهُ من 
ملو إدكة إرك أنه عَيِءٌ كي 4'* فإن خشية العيلة إنما تحدث بسبب منع المشركين من الحج أو 
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العمرة؛ حيث كان المؤمنون ينتفعون بالتجارات التى تروج في هذه المواسم على أيديهم. وعلى هذا فلا يمنع 
المشركون من دخول الحرم والمسجد الحرام وسائر المساجد' '. وقالوا في توجيه كلامهم: إِنّ النهي جاء في 
المسجد الحرام. فتحريم دخول المشرك المسجد الحرام ثابت بِالنْص ويقاس سائر المساجد عليه؛ لأنّْ العلة هي 
النجاسة في المشركين. فالله سبحانه قد علل الحكم بهذه النجاسة. وما دامت النجاسة موجودة لم تزايلهم 
فيحرم عليهم أن يدخلوا أي مسجد'” . 

غير أن حدود المسجد الحرام مختلف فيه لا من حيث إيقاع العبادة في أماكن بعينها فيه وكذا 
مواقيتها كما يظهر في مناسك الحج. وإِئما الخلاف يكمن فيما بدا للفقهاء من أنْ المسجد الحرام هو البيت 
العتيق. أو أنْ حدوده بحدود المشاعر المقدّسة وأبعدها عرفة. فيشمل بذلك المسجد بهذه الصفة حيرا كبيرا 
يُحترزُ من أن يقربه مشرك في موسم الحج بعد نزول هذه الآية. أو في غيره من المواسم والأيام التى تحدّد 
الضرورة مدى مسايرة الحكم الفقهي لقبول دخول الكافر عموما إلى هذه الأماكن المقدّسة خاصة أو دونها 
من المساجد عموما؛ قال الحصّاص (ت370ه)*”: (والحرم كله يعبّر عنه بالمسجد. إذ كانت حرمته متعلقة 
بالمسجد. وقال الله تعالى: ط وَالمْير لحرا الى جَمَلَهُ إلككاس سَوآه لماكت يِه وااو وَسن رد فيه بإنكاح بار 
هه ِنَ عَذَّابٍ ألم 4 والحرم كلّه مراد به.. وكذلك قوله تعالى: « لَك با َنِم إك أجل مع ثم يلها إل 
لبي ِآلْسِيقٍِ 4'”. قد أريد به الحرم كله لآنه في أي الحرم تحر البّدْنَ اجزاه. فجائز على هذا أن يكون المراد 
بقوله تعالى: © فلا يَمْرَبُْا لْسَسْيِدٌ الْصَرَامَ #الحرم كله للحج. إذ كان أكثر أفعال المناسك متعلّقا بالحرم؛ والحرم 
كله في حكم المسجد لما وصفناء فعبّر عن الحرم بالمسجد وعبّر عن الحججٌ بالحرم؛ ويدل على أن المراد بالمسجد 
ههنا الحرم قوله تعالى: « إلا الذي عَهَد ثم ين اْمشركين لم نتْصُوكُم عناوم يوا علََح دايا ليم عَهَدَهْْ 


28 


وبعضها من الحرم. فأطلق الله تعالى عليها أنها عند المسجد الحرام وإئما هي عند الحرم) ‏ . 
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4-2 ما اشترك فيه المسجد الأقصى مع المسجد الحرام: 

هناك بعض المساجد خصت بالذّكر على جهة التعيين في القرآن الكريم على أنها أماكن مقدّسة 
تشرّف عن غيرها بميزات انفردت بها عن بقية البقاع وأماكن العبادة سواء في شريعة الإسلام أو غيرها. 
فكان من الضروري أن نبيّن تبعيّة الأحكام الفقهية بالنّسبة لهذه المساجد المخصوصة الت إما أنها تتساوى في 
الأحكام لخصوصيتهاء أو ألها تبع لبعضها على جهة القياس. أو أنها تتبع غيرها من المساجد مثلاء وآخر 
صورة تتعلّق بتبعية المساجد لها جملة؛ أو أن المساجد من غير المخصوصة لها أحكامها الفقهية الخاصّة التي 
تشترك فيها مع المساجد الثلاثة التى أشار إلبها الحديث النبوي الشريف من جهة, وتختلف عنها من جهة 
أخرى لآلها لا ترقى بأن تساويها منزلة أو تفضل عليهاء مع وجود صورة أخرى نفرد هذه المساجد الثلاث 
بأحكام لا تشاركها فيها غيرها من بيوت العبادة؛ قال عليه الصّلاة وسلّم: (لا تشد الرحال إلا إلى ثلاثة 
مساجد؛ مسجدي هذا ومسجد الحرام ومسجد الأقصى)'''. غير أن هذا الأصل الذي جمعهم في كون 
السفر لا شد إلا إليها لشرفها وفداستها لا يمكن أن يكون جامعا لما في مختلف الأحكام الفقهية لتباينها 
ومكانتها في شريعة الإسلام. وأوّل فضل حازه المسجد الأقصى والذي مكنه من أن يكون مع مسجد 
ابي والمسجد الحرام هو قوله تعالى: «سْبْحَنَ الى أشرئن يمَبَدِو لام الْسَسْجِدٍ ألْكرَمإِلَ الم رِالْأنْ الى 
رقنا حولم ين نا ندمو تيع البَصِيرُ ©21. فما بيّنته الآية من شرف لهذا المسجد هو أن الن + قد 
أسري به إليه على أن يكون نهاية رحلة الإسراء وبداية رحلة المعراج. كما أنّ هذا المسجد قد حظي بمكانة 
أسمى من ذلك حينما اتخذته الشرائع قبلة بما في ذلك الإسلام الذي مئل فيه المسجد الأقصى أولى القبلتين. 
قبل أن يتحول المسلمون إلى البيت الحرام. فهذه الميزات جمعته مع مسجد رسول الله والمسجد الحرام. كما 
أشار إلى ذلك الحديث وهذا ما خصه بالقدسية على أنه مكان عبادة متميّز. 

وقد تضمّن نص الآية أكبر إشارة إلى هذه القدسية بلفظي (الإسراء) و(المباركة). وهما محل 
الخلاف بين أهل العلم حينما أرادوا أن يستنبطوا أحكاما ويستقرؤوا دلالات الألفاظ داخل سياق الآية. 
وكان محل خلافهم في أول لفظ هو (الإسراء) الذي تنازعوا فيه القول على وجهين؛ فمنهم من رأى أن 
الإسراء يكون حقيقة بالجسد والروح معاء ومنهم من رأى أنّ الإسراء يقتصر على الروح دون الجسد'”. 
فهل تأسّس هذا الخلاف على ما رأووه حقيقة عيانا وهذا مستحيل أم ألهم تباينوا انطلاقا من تنوع المعاني 
اللغوية هذا اللفظ في كلام العرب؟: 
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سرى يعني سير الليل» قال أمية بن أبي الصلت (من الطويل): 


يحار بها الساري إذا جنليله وليس وإن كان النهارٌ يمَعْلم 


تشلى عليها بعد ما نام اهلها رسول فلميَحَصرْ ولم يترمره''' 
وقال الفرزدق (من الطويل) 
سرى لك طْيْفْ من سُكَيئَةَ ُعدما هَدَا سَاهِرُ السّمار لَيْلاَ فامعَمَا2 


البيت الثاني فالسّاري لم يكن إلآ طيفا من الخيال أرق من استحضره في رؤيته» وهذا منزع في التتفسير يمكن 
أن يكون مخرجا لمن اعتقد أن الإسراء يمكن أن يكون بالروح لا بالجسد. على أن الحادثة في جملتها كانت 
رؤية ورؤيا الأنبياء عليهم السّلام حق. 


كل شيءٍ طرق ليلا فهو سار قالت ليلى الأخيلية (ت نحو80 ه)'" 


(من الطويل): 


0 


2 1 2 8 2 ِِ ' 5 5 2008 واس 4 
فى كان للمّولى سكاء ورفعة وللطارق الساري قِرَى غير باسر 
وقال الأحورص الأنصاري (ت105ه) 3 (من بحروء الوافر): 
ى ذا ال : ' طَرَةَ 1 ٍَ مع 07 ١‏ قَلَِ ١‏ 


ديوان أمية بن أبي الملت ص75 
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201 هي ليلى بنت عبد الله بن الرحال بن شداد بن كعب الأخيلية المتوفاة نحو8)0ه شاعرة فصيحة ذكيّة اشتهرت باخبارها 
مع الشاعر توبة بن الحمير. ينظر ترجمتها: الشعر والشعراء: ابن قتيبة2/ 439. وسمط اللآلي: أبو عبيد البكري 
ص9 ط|. 

ديوان ليلى الأخليلة: جمع وتحقيق: خليل إبراهيم العطيّة وجليل العطيّة. ص68. دط. 1967. دار الجمهورية:. بغداد. 
العراق. 

هو عبد الله بن محمد بن عبد اللّه بن عاصم الأنصاري؛ من بنى ضبيعة. شاعر هجاء. من طبقة جميل بن معمر ونصيب. 
كام معاصرا لجرير والفرزدق. المتوفى105ه ينظر: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام الجمحي2/ 655) والشعر 
والشعراء: ابن قتيبة|/ 3509. 
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3 زَاله ال 3 ب ): 0 وثْ 0 ٠.‏ يِدَ وَالآرَةَ 01 


فما أكدته هذه المعاني الواردة في الأبيات الثلاثة هو أنّ السّاري ليلا لا يُعلم متى يكون وافدا على 
غيره. على أله ضيف طارق بيت غيره لكي يحصل نصيبا من الزاد يتبلّغ به الطريق. ففي البيت الأوّل كان 
الطارق على الحقيقة وصفا بالكرم والجود لمن يستضيفه على أنه كان قبلة السّراة ليلاء أمًا في البيتين 
الآخريين فالطارق هم سهّد صاحبّه وآرّق أجفائه. فهو تمن لا يُرغب فيه إلآ أن سريانه لا يكون إلآ ليلاء 
ووجوده حتمي على أنه أثقل في التفس ليلا منه في التّهار. 

والسّارية من السّحاب: التى تجيء بين الغادية والرائحة ليلاء قال لبيد (من الرّمل: 


فلت هَجّدناء فقد طالالشرى وقدرئا إن جتىى الدَهَْرُ فا 


فقد يكون على لغة من ذكر. وقد يجوز أن يريد طالت السّرى لأن العرب تؤتئها. فحذف علامة 
التأنيث؟لأنه ليس بمؤئث حقيقي. 
وقال تأبّط شرًا (ت 80 ق ه)'”(من الطويل): 


عَلَى الشُتْفرَى سّاري الْعْمَام فَرَائِحَ هري بر الكلى أو صَّيّب الْمَاءِ 925 


السَرَاءٌ الكثِيرٌ السّرى بالليل» قال الفرزدق (من الكامل): 


يفل النجُومء أمائَهائَمَرٌََا يجلو الدُجى وَيُضِيِءٌْ لَيِلَ الساري'6 


١‏ شعر الأحوص الأنصاري. جمع وتحقيق: عادل سليمان جمال. ص112. دطء 1970. الفيئة المصرية العامة للتأليف 
والنشر القاهرة؛ مصر. 

1 ديوان لبيد ص39| 

205 هو ثابت بن جابر بن سفيان أبو زهير من مضر. شاعر عداء. من فتاك العرب في الجاهلية. المنوفى80 ق ه ينظر 

ترجمته: الشعر والشعراء: ابن قتيبة1/ [301. والأغاني: الأصفهاني21/ 138 

ديوان تأبط شراء تحقيق وشرح: علي ذو الفقار شاكر. ص29, طاء 1984. دار الغرب الإسلاميء بيروت. لبنان. 
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وقال الشاعر: (من الرّجز) 

عندالصباح يحمّدالقومالسّرى وتنجلي عنهم غيابات الكَرَّى'"' 
وقال حسان بن ثابت (الكامل): 

إذ الت فغييرة ن ُالغه در آرت إليكولم تكن نشرية 


وفي المثل ذهبوا إمثراءً قُنْقُدَة!'» وذلك أن القَنْقُدَ يسري ليلّه كله لا ينام'*. 

فإذا كان اللّفظ على صيغة الفاعلية فهو (سار) والجمع (سُرى وسّراة). وإذا كان على صيغة 
المبالغة حينما يديم الرّجل السير ليلا دونما انقطاع فهو (السَرَاء) قال تعالى: 9 ويل إِنَيسْرٍ 7'4. أي أنه يعاقب 
التهار ما دامت السّماوات والأرض. وقد عرف من يُداومٌ السّير ليلا محاكاة لتعاقبه بالسّراء دليلا على 
مبالغته السّير في هذا الوقت بالذات عكس الذين يرتحلون نهارا طلبا لليسر فيه خلاف اللّيل» وعلى اختلاف 
هذه المعاني فقد تمكن الرّاغب الأصفهاني (ت502ه)” من إضافة معنى آخر ينّسع في المدى ويزيد في 
جغرافية المكان. فالسّرى عنده سير الليل» شأنه في ذلك شأن غيره من اللغويين يُقال سرى وأسرى. قال 
تعالى: « كس رِبأمْيِكَ 74 '» وأشار إلى معنى آخر مغاير تماما لما قبله تما ذكرناه آنفاء وهو أن أسرى ليست من 
لفظة (سرى يسري) وإئما هي من السّراة وهي أرض واسعة وأصله من الواوء فأسرى نحو أجبل وأتهم. 


وقوله تعالى: سْبَحَنَ الى أَسْرئ يمَبَدِو #أي ذهب به في سراة من الأرض. وسّراةً كلّ شيء أعلاه ومنه سراة 


215١‏ ينسب البيت إلى عبد الله بن رواحة الأنصاري كما في شمس العلوم: نشوان الحميري5/ | 306 وينسب إلى خالد بن 

الوليد كما في اللّسان: ابن منظور8/ 389 

ديوان حسان بن ثايت ص 96 

0353 مجمع الأمثال: الميداني278/1 

001577 ينظر هذه المعاني اللّغوية في العين: الخليل بن أحمد7/ 291 والصحاح: الجوهري5/ 895 ا و اللسان: ابن منظور8/ 352 
والحكم والمحيط الأعظم: ابن سيده 8/ 569 

)25 الفجرك 

")2 هو الحسين بن محمّد بن المفضّل أبو القاسم الأصفهاني. أديب لغوي حكيم مفسّر من أهل أصفهان. سكن بغداد 

ولاشتهر حتى كان يُقرن بالإمام الغزالي من تصانيفه؛ (الذريعة إلى مكارم الشريعة) و(حل متشابهات القرآن) 

و(المفردات في غريب القرآن)؛ ينظر ترجمته: الأعلام: الزركلي2/ 279. 
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التهار أي ارتفاعه. طمَنَادَسهَا تلا حَرَنٍ د مَل ريك تنك ريا #'' . أي نهرا يسري. وقيل بل ذلك من 
السّرو أي الرّفعة. يقال رجلٌ سَرْوٌ. قال وأشار بذلك إلى عيسى انا وما خصه به من سُرْوه) '”. فالمعاني 
الني ألبسها الرّاغبٍ للفظ (أسرى) تحيل على رفعة وعلو أو انساع في مكان. وهذا منفذ دلالي ستزيده 
المعاني اللّغوية للفظ (يارك) تعضيداء فهي أكثر انسجاما معه. حيث لا تأتي المباركة إلا لمن حاز الرفعة 
والسموّ. وليس المسجد الأقصى أقل شأنا من ذلك وكذا مجال انساعه. كما ستوضّحه معاني (بارك) التي 
أشارت إليها المعاجم: 

بارك تعني الزيادة والنمو؛ قال عبيد بن الأبرص (من المنسرح): 


ارك في مَائِهَ | الإ[ 0 2 | 9 ' ل 7 715 مام 1 


بارك تعنى الدعاء بالتمجيد والتقديسء ومنه ما رُوي عن النى #ة من أنه حنّك غلاما ودعاله 


بالبركة”*. 
لعخضذالي بارك الله فبكما إلى آل ليلى العامرية صلم" 


بارك تعني ثبات الشيء وملازمته. ومنه حديث الصلاة على الي #: (وبارك على محمد وعلى آل 
محمد)'”؛ أي أثبت له وأدم ما أعطيته من التشريف والكرامة؛ وهو من برك البعير إذا أناخ في موضع 


فلزمه. 
البركة الكثرة في كل خير؛ قال ذو الرمة (من الطويل): 
َلِيلَيَ عُوجًا بَارَكَ اللهُ فِيكُمَاعامى ار مي من صُدُور الركاب'” 


مريم24 

3 المفردات فى غريب القرآن: الراغف الأصفهائ 338 
لمفردات في غريب القران: الراغب الأصفهاني 

ديوان عبيد بن الأبرص ص 04| 

صحيح البخاري5/ |2081 

| صحيح مسلم|/305 

ديوان ذي الرّمة94 


فما أشارت إليه المعاجم من معان''' تؤكد حقيقة أن المباركة لا تزيد إلا في مقام الشيء المعني 
بالدكر كما عليه الحال في نص الآية. حيث خص المسجد الأقصى بالمباركة تقديسا لشأنه وتوسعة لمدى 
الخيرية التى تحيط به. وهذا ما وافق معنى لفظ (أسرى) الذي ذكره الرّاغب سلفاء وعند الربط بين معنيي 
الإسراء والمباركة تتحدّد وشائج القربى بين المسجدين (المسجد الحرام والمسجد الأقصى). فاوّل تلميح لمذه 
الأفضلية ألهما ارتبطا في رحلة كان الأوّل مبدأها والثاني منتهاها. وقد سمي (أقصى) على ما ذكره 
المفسّرون لبُعد المسافة بينه وبين المسجد الحرام؛ لأنْه يبعد عنه مسيرة أربعين ليلة للرّاكب. فكان بذلك تنكير 
لفظ (ليل) في قوله: «سْبْحَنَ الى أسَرئ سبد لكا © دليلا على البعضية من كل. هو مجمع اللّيالي مسافة 
الرّحلة في الحالة العادية. لأنْ الني *” لم يقطع الرّحلة إلآ ني بضع ساعات من ليلة واحدة؛ فكيف اجتمع 
الإسراء مع ذكر (الليل) نفسه ولا يكون إلا فيه وهذا الحد القليل هو الذي دفع ببعض الفقهاء من 
الصّحاية'” إلى أن يقولوا بآئه أسري بروحه دون جسده على أنها رؤية. إلا أنّ اكثر الفقهاء سواء كانوا 
صحابة أم تابعين أجمعوا على أن الإسراء كان بالجسد والرّوح معا لما في هذه الظاهرة من معجزة. الني 6 
أحقّ بها لمكانته'. 

3 آداب المسجد: يُعدَ المسجدٌ مكان العبادة المقدّس في الإسلام لأنه مجمع اجتماعهم في الصّلاة 
الي تفضل صلاة الفد بسبع وعشرين درجة'” . فكانت بذلك خصوصيته ميزة تُفرده عن غيره من الأماكن. 
لهذا فقد حظي بجملة من الآداب يتحراها الوافد عليه من المسلمين لكي يُقَرْ ضمنيا بقداسة المكان. فتلك 
الآداب إِمّا على جهة الوجوب أو الاستحباب كما أشارت إلى ذلك السئّة المطهرة في أقوال الني و أفعاله؛ 
ومنه حديث الأعرابي الذي بال في المسجد فتناوله الناس. فقال لهم النبي 35: (دعوه و هريقوا على بوله 
سجلا من ماء أو ذنوبا من ماءء فإنما بعئدم ميسرين ول تبعثوا معسرين) ”2 فالعبارة الأخيرة للحديث لا 
تعنى الإقرار بالفعل نفسه. وإئما يندرج هذا التلطف في باب مراعاة الأحوال. وإلآ كيف نفسّر سرعة قيام 
الصّحابة لهذا الأعرابي وهم يريدون منعه وزجره. فلئن كانت الأحاديث حافلة بآداب المسجد فإئه لم يرد 


نحوها في القرآن إلا في قوله تعالى: «ايبح مادم حُدُوا ريتك نك مير وَصكواوَلذرواولا روأ ند لابب 


0010 ينظر تفصيل هذه المعاني؛ العين: الخليل بن أحمد5/ 366و المقاييس: ابن فارس 1/ 227 واللسان: ابن منظور6/ 10. 
الذين قالوا بهذا الرأي عائشة أم المؤمنين وحذيفة بن اليمان ومعاوية بن أبي سفيان رضي الله نعالى عنهم؛ ينظر: جامع 
البيان: الطبري15/ 1ل. 

161 التفسير الكبير: الفخر الرازي7/ 292. 

وتمام نص الحديث: ثم صلاة الجماعة تفضل صلاة الفذ بسبع وعشرين درجة؛ ينظرصحيح البخاري|/ 231 
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لْمْْرِفِينَ 4!'': فقد تضمّنت هذه الآبة أحكاما فقهية استنبطها الفقهاء من لفظ (زينة) على أنه إيحاء صريح 

ما يتعلّق بستر العورة والسوءة عند استقبال القبلة في المسجد. غير أن لفظ (زينة) يوحي بغير ذلك لعموم 

معناه وتغيّر دلالته في السّياق القرآني: وما وضحته المعاجم من معاني هذا اللفظ يمكن إجمالها أوّلا فيما يلي: 
الزّينَ نقيض الشين: قال مجنون لبلى (من الطويل): 


أيا زيل ةالدنيا التي لاينافا مُناي ولا هدو لقلبي صّريّها"' 

٠ 0 1 2‏ ممم امم مه اميم ّ ٠‏ #مةه 8 © دع اث ,3ش 

بذَالي مِنْهامِعصم يوم جمرت وكف خفيب زشت يبنان 
الزّين تحسين الشيء؛ قال المجنون (من البسيط): 


نيارب إذ صَيرْت ليلى” لي المَوَى فزني لعينيها كما زلتَهَا ليا" 


الزّين اسم جامع لكل شيء يُتَرَيْنَ به؛ قال أمية بن أبي الصلت (من الطويل): 


وزدني على طوقي من الحلي زينة تصيب إذا أتبعت طوقي خضابيا 


وزدني لطرف العين منك بنعمة وورّث إذامامت طوقي ححماميا 
يكو لأولادي جمالاً وزيئنة وَبَهويْنَ ني زسة أن يرانيا]” 


ارتبطت هذه المعاني اللّغوية'* بمحور أساس هو مجمع الحسن في الشيء إذا ما أريد تزيينه تماما 
لكماله ليخالف بذلك مألوفا أو مذموماء ولم يندرج ضمن هذه المعاني ما من شأنه أن يشير إلى أن لفظ 


5 الأعراف[3 


3 ديوان مجنون ليلى ص37! 

0 ديوان عمر بن أبي رسيعة ص399 
4 ديوان يحون ليلى ص30. 

(5) 


ديوان أمية بن أبي الصلت ص88 
19> ينظر مجموعها؛ العين: الخليل بن أحمد7/ 387, التهذيب: الأزهري13/ 255 
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(الزينة) يمكن أن يتحمّل داع من دواعي ستر العورة. إلا إذا أراد الفقهاء معنى بعيدا هو قبحهاني عين 
التاظر. لأنَ إظهارها مخالف للعادة وشيء تمجه النفس. فقابلوه بمعنى الزّيئة لتحسن المظهر إذا ما وُوريت. 
غير أن إلتفات الفقهاء إلى أحكام السوءة والعورة المستنبطة من هذه الآية إنطلاقا من لفظ (الزينة) لا دليل 
عليه إلآ إذا ما احتكموا إلى أن المعنى البعيد في هذه الآية لون من ألوان التلطف في استخدام العبارات الدَالة 
على ما يتحرّج منه وما يستقذر حسًا ومعنى؛ وهو ما اصطلح عليه في علم الدّلالة باللأمساس'". وما 
يعضّد جُنوح رأي الفقهاء عن المعنى اللّغوي ما ورد في القرآن الكريم نفسه من تغيّر دلالي للفظ (الزيئة) 
بحسب السياقات المختلفة التى ورد فيها؛قال الرّاغب: (والريئَةُ بالقؤل المخمل ثلاث: زيئة نفسيّةَ كالعِلم 
والاعْتِقادات الحسَئة. وزيئة بدني كالقوةٍ وطول القامَة. وزيئة خارجيّة كالمال والجاه. فقوله: « رَلكنَ أنه حب 
لَك الاين وديم في مويك ©1*'. فهو من الرّينة التفسية. وقوله: « قُلْمَنْحَيمَ زيكة مولي حرج إماد.. لبت هن 
لرَرْقِ 4'”. فقد حمل على الرّيئة الخارجية وذلك أنه قد رُوي أنّ أقواما كانوا يُطوفون بالبيت عراة فنّهُوا عن 
ذلك بهذه الآية. وقال بعضّهم: بل الزّينة المذكورة في هذه الآية هي الكرم المذكور في قوله: «إإِنَّأَحكَرمٌ وعِنْدَ 
هه أنَكْم 4'"" (...)وقوله: « مَحَرْجَ عل قرو في زيَيهِ. 704 هي الزينة الدنيوية من المال والأثاث والجاه) '©. 
ولو تتبعنا دلالة هذا الّفظ في القرآن لما وجدنا أدنى إشارة لما فهم من نص الآية على أنه إيحاء بوجوب ستر 
العورة في الصّلاة وغيرهاء وهناك من الآيات ما هي أشد وضوحا في الدّلالة على العورة والسوءة من هذه 
الآية التى هي محل المناقشة والتحليل. ونظرا لارتباط موضوع البحث بالمعاني اللّغوية وأئرها في استنباط 
الأحكام من الآيات التى خصّصها الفقهاء لذلك وعيّنوها بما استوجبوا لها من تخصيص فإئنا سنر جى 
الأحكام الفقهية المستنبطة من هذه الآية إلى المبحث الأوّل من الفصل الرّابع في هذا البحث. 


203١‏ يوصف اللفظ المتروك أو المقيّد الاستخدام بأنّه من ألفاظ (اللأمساس) 8000). ويوصف اللفظ المفضّل بأنه من باب 
(التلطف في التعبير) 0161915]5لا©. ينظر؛ علم الدلالة: أحمد مختار عمرء ص 265. ولهذا المصطلح نظائر في المعنى 
بفعل التطور الدّلالي؛ ينظر: دلالة الألفاظ: إبراهيم أنيس. ص 107. دط. 2004,. مكتبة الأنجلو مصرية. القاهرة. 
مصر. و التطور اللُغري (مظاهره وعلله وقوانينه): رمضان عبد التواب. ص 201, دط. 1997. مكتبة الخانجي. 
القاهرة. مصر. 

8 الحجرات7 

13 الأعراف32 

4 الحجرات 13 

القتصص 79 

5 الفردات في غريب القرآن: الراغب الأصفهاني ص19 3. 
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المبحث الثالث 
الوظائف الشرعية للمساجد 


ظهر المسجد في الشرائع السماوية القديمة بوصفه مكانا مقدسا يُتَخْذْ للعبادة والتحنّث. وقد بِينًا في 
الفصل الثاني من هذا البحث مظاهر تلك العبادة عند الأمم السابقة الى أرادت بأماكن العبادة بديلا عن 
بيوتها أن تنفرد فيها وتمارس طقوسها الدينية بما يتوائم ومقتضيات شريعتها التي خصتها بأحكام تتفق مع 
غيرها تارة وتختلف معها تارة أخرى نظرا لامتدادها الدينى. كان تكون العبادة خالصة لوجه اللّه دون غيره. 
حيث لم تتباين الشرائع في هذا المقصد إلا في حدود من شد عن هذه القاعدة العقدية؛ كما حدث علد 
العرب حينما اخذوا الأصنام وعدوها وسيطا بينهم وبين خالقهم الحق. إلا أن هذا المنحى لم يستمر طويلا 
عندما جاء الإسلام: فهو الذي أعاد الاعتبار لمفهوم الإخلاص في العبادة ومكل بعدا جديدا في تنوع 
العبادات وتوحّد مفصدهاءاي أله لا يُراد منها ني النهاية إل تمام العبودية للّه عرّ وجل. فهي غاية لوسيلة 
أسمى تنفي الشّرك وتفرد الخالق بخالص الأعمال. وأكثر ما تهسّد هذا المقصد في عبادة الصلاة. لأئها 
تعلّقت بالرّوح والجسد كليهما دونما تفاضل بينهما لتمام تكاملهما. 

وقد خصت الصلاة كما أشرنا سابقا بحظوة في الإسلام شأنها في ذلك شأن نظيراتها في الشرائع 
السّماوية السّابقة. وأكثر ما دل على ذلك تخصيص مكان لأدائها أخذ اسمه من مسمّيات أحد أركانها وهو 
(السّجود) الذي يتكرر فيها كثيراء فكان موضع وقوع السّجود مسجدا على أنه اسم لمكان توسّع استخدامه 
فيما بعد ليكون علما على فضاء مكاني مقدّس هو المسجد بجميع ما يحويه من معالم عينيّة واأحكام شرعية. 
أكسبته فيما بعد دورا مهما بوصفه مؤسّسة تعدّدت مهامّها ووظائفها التى انطلقت دعوية مع تأسيس أوّل 
مجتمع إسلامي في عهد النبي صل الله عليه وسلّم. ثم تطوّرت هذه الوظائف لتشمل الجوانب الاجتماعية 
والسياسية وأهم منها العبادة والتعليم'''. ومما أكد حقيقة المسجد ومكانته في الإسلام ورود نصوص في 
الذكر الحكيم تبيّن أخص وظائفه التى انحصرت أكثر ما انمحصرت في بيان دوره الذي لا يمكن أن يخرج عن 
دائرة توحيد صف المسلمين. وتنب دواعي الفرقة سواء من خلال تعدّده في المجتمع الواحد أو تعدّد جماعاته 
إن كان واحداء فهذا المظهر السلبي هو الذي أراد القرآن التنبيه عليه بوصفه من أهم ركائز بناء المسجد قديما 
في عهده يل وحديثا في ظل تعدّد المساجد وتنوّع صور بنائهاء وهذه حتمية اجتماعية اقتضاها تطور المجتمع 
نفسه وانساع رقعة دولة الإسلام. فكيف يمكن أن نفهم قوله ©ل: (وجعلت لي الأرض مسجدا وطهورا) 


) المسيجد (إنشاء وسالة وتاريًا): حاد الحق علي حاد. ص !3. درط 1416آاهفب مطبوعات الأزهر الشريف. القاهرة»ء 
مسر . 
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'. فهذا مدى أوسع للمسجد إذا ما أرادت جماعة ما أن تقيم شريعة الصّلاة بعيدا عن الاحتكام إلى 
الأحكام الفقهية التي استتبطت ضابطا لذلك. فلا يكون مفهوم المسجد مرتبطا بإقامة الصّلاة فحسب في أي 
مكان. ولا يكون مفهومه كذلك تأسيس نظيره في ظلَ غياب الحاجة الملحّة إليه في حال حدوث خلاف 
مثلاء وهذا ما سيتّضح من خلال مجموع الآيات التى سيتم تحليلها في هذا الملبحث. التي تعلّقت معظمها 
بوظائف المسجد وحقيقة دوره انطلاقا من المعاني اللغوية التى أحالت عليها ألفاظ الآيات المنتخبة. 


1- النهي عن منزع الشتات: 

قال تعالى: وَأ عدوأ سج دَاوْرارًا وحَكُفرا وتفرِبنَا بي الْمؤمنيت وَإِرْص اسار ألْهورسُولمن 
لسن إن رذنلا آلْحْسَيٌ وأمَه يتب نَم لككذوت 214 

عند رصد أهم الألفاظ التي عليها مدار الأحكام في هذه الآية. فإن أوّل ما لفظ يتصدرها ضمن 
هذه الدائرة هو (الضر) الذي من معانيه في اللّغة العربية: 

الضر خلاف النّفع. قال النابغة الذبياني (من البسيط): 


قالت بنو عامر: الوا بني أسَّل يابوس للجَهْلِء ضَراراً لأقوام'” 


الضْرٌ امزال وسوء الحال؛ قال تعالى: <8 وَإدَا مَسَآلإْسنَ لصي دعانَا لِجَليوه أو فَاعِدًا أو يما لمَاكشَفَْاعَنَهُ 
سُرَّمُ مَمَّ حكن لَر يدَعْنَا إِلّ ضَِ مَمَذم كَدِكَ يِنَلِْمَسَرِفِينَ مَأ كانوأ يَصَمَلُوتَ 0 فكل ما كان من سوء حال وفقر أو 
شدّة ني بدن فهو ضر وما كان ضد للنفع فهو ضر؛ وقوله عز وجل: «إوإن تَصَورُوا وتَنَعُوأْ لاِيضْرْحك يدهم 
يمان ألَّهبمَايتَمَُوت يحيط 14" فهو من الضرّر وهو ضد النفع. ومنه فوله ة: (لا ضَرَرَ ولا ضيرارَ في 
الإسلام) '”. فالضُرَارٌ فعل الاثنين يتنازعان فيه خلاف الضرّ الذي هو فعل الواحد دون الآخرء أو هوما 
يقع على أحدهما بمعزل عن الآخر””". 


05 سبق تخريج الحديث ينظر ص 163 من الفصل الثاني 


193 | توبة 107 

5 ديوان النابغة الذبياني ص05! 
4 يونس2] 

13 آل عمران20!] 


المستدرك على الصحيحين: الحاكم النيسابوي2/ 66 
1 النهاية في غريب الحديث والأثر: ابن الأئير3/ 81 
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الضْرٌ تزوج المرأة على ضرًة. كائها تضرٌ الأخرى كما تضرها تلك؛ قال أبو ذؤيب الهذلي (من 
الطويل): 


لمن نشيجباالتشيل كائهها ضرئر جرميء» تفاحش غارم7!!) 


مكانُ ذو ضيرارء أي ضِيْق؛ قال الأخطل (من الوافر): 


م22 


لكل قرارة منهاوفجٌ أضاتٌَ ماؤهاضِ ررَيمور 


الضرَ ما اضطرك إلى فعل كذا؛ قال يزيد بن الطثرية (ت126ه)'*(من الطويل): 


أثييي أخعا ضارورة أصفق العِدَى عليه وئَلٌت في الصديق أوَاصضِ ث4 


فماؤها ضرر؛ أي ماء نمير في ضيقء. وأراد أنه غزير كثير . فمجاريه تضيق به وإن انسعت. 
أضر بالشيء دنا منه. قال الأخطل (من البسيط): 


ظلّت ظِباءٌ بني البكاء رَاتِعَةٌ حتّى اصن على بيعو وإ رار 


فدل المقابل اللّغري على أنه طباق. لأنْ كلمة (إضرار) تعنبى الدنوٌ والقرب. والملاحظ في تنوّع 
معاني لفظ (ضرار) أنها متكاملة الدّلالة لا خلاف بينها؛ حيث إنها إذا ما اجتمعت منحت دلالة النص 
معنى كلياء فهي تحيل على عدم الانتفاع من جهة والضّيق وقلّة ذات اليد من جهة أخرى. كما أنهًا تشير إلى 


10١‏ ديوان الهذليين ص79 

2 ديوانالأخطل ص84| 

هو يزيد بن سلمة بن سمرة بن الطثرية المتوفى 126ه من بني قشير بن كعب. من عامر بن صعصعة شاعر مطبوع من 
شعراء بني أميّة. مقدّم عندهم وله شرف وقدر في قومه بني قشير. كنيته (أبو المكشوح) ونسبته إلى أمّه من بنى (طثر) من 
عنز بن وائل. وفي اسم أبيه خلاف؛ ينظر: ترجمته طبقات فحول الشعراء: محمد ابن سلام الجمحي 2/ 769 والأغاني: 
أبو الفرج الأصفهاني8/ 165. 

شعر يزيد بن الطثرية؛ تحقيق: ناشر الرشيد. ص 73. دط. دت. دار الوثبة؛ دمشقء. سوريا. 

5 ديوانالأخطل ص7! 


الى 
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الفرقة والقرب والشّقاق والصراع'''. وعند إسقاط هذه المعاني على ما حوته الآية من مساحة دلالية للفظ 
(ضرار) في السياق فإئنا سنلاحظ حتما التكافؤ الكلي لما يمكن أن تحتمله هذه اللفظة المذكورة في الآية. 
مطابقة بذلك جميع المعاني اللّغوية التي تضمَّنتها المعاجم. فمسجد ضرار أسّسه المنافقون فريبا من مسجد 
الي *3. وكان تشييده لغرض الفرقة والنزاع وقصد التطلع للشقاق والصّراع. وكانت مساحته أضيق من أن 
تحوي عشرة نفرء كما آنهم اضطروا إلى بنائه لا حزّ في نفوسهم ما رأووه من التفات الصّحابة حول شخص 
الي تمق. وقد كان تشييد مسجدهم ذاك بمثابة الضرّة التى نازعت غيرها في حق بِيّن واضح حسب اعتقادهاء 
فمسجد النىّ 2 هو بالتسبة إلى غيره حق لا مرية فيه . عكس المنافقين الذين رأووا في صنيعهم حقًا آخر لا 
بد منه أوجبته الضّرورة: وستظهر حقيقة فساد المذهمب الثاني وكساد رأبي أصحابه حيئما تبدو دلالة كلمتي 
(كفر) و(تفريق) اللتين فسّرتهما كلمة (إرصاد). فبتمام معانيهما اللّغوية ينضح مقصدهم من منزع الشقاق 
الذي أرادره» فمادّة (ك ف ر) في اللغة عادة ما تحيل على: 
الكفر الستر والتغطية؛ قال منظور بن مرثد”” (من الرجز): 


هَل تسرف الدَارَ بأعْلى ذي القُورٌ قد دَرَسَت غير رَمَاو مَكْفُو0) 


ورمادٌ مَكْقُور إذا سفت الريحٌ التراب عليه حتَّى عَطَيْهُ. 
الكفر نقيض الإيمان؛ قال حسان بن ثابت (من البسيط): 


٠. ُْ‏ عى ٌ, و“5. ٠.‏ م 1 ”4 - ٠‏ َ 4 
تُوالهِيرَةٍ نش في نيهم ُوَارْنُوا الجهلء بعد الكفر واللوم 


الكفر جحود التّعمة؛ قال تعالى: «تالرأ سِحَرَانِ تظلهرا وَمَالوا إن 0-172 أي جاحدون؛ وقال 
عمر بن أبي ربيعة (من الطويل): 


0 ينظر هذه المعاني اللغوية المقاييس: ابن فارس 3/ 360,. الصّحاح: الجوهري2/ 618 اللسان: ابن منظور3/ 450. 
هو منظور بن حبّة أو حيّة بن فروة بن نوفل بن نضلة بن الأشتر الأسدي. شاعر مقل: ينظر ترجمته:خزانة الأدب: 


البغدادي6/ 138 
“0 البيت في المحكم: ابن سيّده 7/ 5 و اللسان: ابن منظور 3/ 719 
4 ديوان حسان بن ثابت ص 245 
“5 القصص48 
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وَلمْئجزالفُرُوض وَلْم ثينها وألت لكل صَالِحَةٍ كَقور" 
وقال القطامي (30 1هى)2 (من المتقارب): 


و 4 0 َ 2 0 0 3 


الكفر العصيان: قال مجنون ليلى (من الطويل): 
الا ينيك مثائفائك: لكَقَيُوا أمْ الكمْ أناسَ قد جْبلتم عَلَى الكفرا" 


الكافِرٌ من الأرض ما بَعْدَ عن النّاس لا يكادٌ يَنْْلّهِ أحد ولا يَمُرٌ به أحد على أنه غور. ومن حلّها 
يُقال: هم أهل الكفور؛ قال الشاعر (من البسيط): 


- م(5) 


الكافرٌُ في لْعْةِ العامّة ما اسْتَوَى من الآرض وائسّع. 

ترشّح من المعاني الستابقة''' مفهومٌ هو بمثابة الأصل يدل على السّتر والتغطية التي تنم عن تعمية 
حقائق الأشياء الماديّة والمعنوية. وهذا ما حدث مع المنانقين حتما حينما بنوا مسجدهم. حيث أرادوا تضليل 
الئاس و إبعادهم عن مسجد رسول الله :© الذي بناه أوَّل مرّة عند هجرته من مكّة إلى المدينة. فكان 
المنافقون أحقّ بأن يُسمّوا أهل الكْفُور. نظرا لتباعدهم بنباتهم وافعالهم عمًا شيّده الب :3. وابتغوا بفعلهم 
حينما بنوا مسجدا ضرارا التنائي عنه 35 بتشتيت صف أتباعه. والدليل أن الني 38 أمر بهدمه وحرقه حينما 


بِيّن له الوح مراد المنافقين من تشييده. فالذكر الحكيم في سياق الآية أردف الكفر بالتفريق ليكون المعنى 


ديوان عمر بين أبي ربيعة ص 577 

001 هو عمير بن شيم من بني تغلب المتوفى سنة130 ه كان حسن التشبيب رقيقه؛ ينظر ترجمته: الشعر والشعراء: ابن 
قتببة2/ 713 والأغاني: أبو الفرج الأصفهاني 24/ 21, والمؤتلف والمختلف: الآمدي 218 

13 ديوان القطامي. تحقيق: إبراهيم السامرائي وأحمد مطلوب ص 143. دط. دت. دار الثقافة» بيروت. لبنان. 

ديوان مجنون ليلى ص 103 

31 البيت بلا نسبة في التهذيب: الأزهري10/ 196 و اللّسان: ابن منظور3/ 718. 

' العين: الخليل بن أحمد5/ 356 والتهذيب: الأزهري10/ 96! والمقاييس: أحمد ابن فارس5/ 191. 
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الثاني بيانا واضحا لتأكيد كفرهم؛ أي أئهم جحدوا نعمة وعصوا أحكام شرع لغاية هي التفريق والشتات 
لوجود طائفتين في عرف هؤلاء؛ لكن لماذا تتوالى كلمتا (الكفر) و(التفريق)؛ والأولى منهما متضمنة للمعنى 
الثاني على أن الكفر فاصل بيّن بين شيئين؟ وهذا ما يحيل على المعاني التى جمعتها المعاجم اللّغوية للفظ 
(فرّق) فهي التى يمكن أن تنسج علاقة ما بينها وبين الكفر بوصفها تماما لمعناها؛ فقد ورد في المعاجم عند ذكر 
معاني مادة (ف ر ق) ما يلي: 

التفريق الفصل والتزييل بين الشيئين:قال الله تعالى: « كَأوْسيِمآ إل مويق أن أضرب يَمَصَاكك البحر فَانقاقَ 
كنكل قالطو ألمي 4'"". 

التفريق خلاف الجمع قال عنترة (من الطويل): 


و |الفُة رٌ في . الح شٍِ وإنما فخَارٌ الفتى تفريق ئ |م 4 0 


لقد تحقق التواصل بين هذه الدلالات في هذا السّياق من خلال المعاني الرئيسة لكل مفردة فيه؛ 
فكفر المنافقين الذي أنبا عن سترهم لفعلهم وما أرادوه لم يكن إلا لأجل التفريق. أي الفصل والتزييل بين 
صف المسلمين كما أشرنا إلى ذلك آنفاء فمعاني (التفريق) ”" الواردة في المعاجم أبانت عمّا أراد المنافقون 
إضماره لا رأوا إلتفات الصّحابة حول الني 5 وقد استجاب لدعوته أهل المدينة والتحقوا بمسجده الذي 
أسّسه لجمع صفوف المسلمين وتوحيد كلمتهم. لا سيما أن المجتمع الجديد قد ضم مهاجرين وأنصار مما 
أوحى إلى المنافقين أنّ أمر التفريق بينهم شيء يسير يبدأ بمسجد هو مكان عبادة تعلّقت به نفوس ال مؤمنين . 
فلا يشكون لحظة بآله محل فرقة. 

فكيدهم الذي حاكوه بفكرة إنشاء المسجد الموازي لم يكن بحيلة منهم مباشرة وإنّما كانت الحيلة 
بإيعاز من شخص آخر كان بعيدا عنهم ياتمرون بأمره. كما سنوضح ذلك عند تحليل بقيّة أجزاء النص الذي 
ينغلق بثالثة الألفاظ النى أبانت عن حقيقة ما أراده المنافقون حينما ستروا أمرهم فصد تفريق جمع المسلمين. 
فلم يكن ذلك إل بوحي سابق وخطة مدبرة معدّة سلفاء وهذا ما أقرَ به لفظ (الإرصاد) الذي يبدو للوهلة 
الأولى آنه من متمّمات الرصف للفظ (التفريق). إلآ أنه نحى بالمعنى منحى آخخر أكسبه دلالة مغايرة لكنّها 
كانت محلية لمنتهى الغاية من ذكر اللّفظتين (الكفر) و(التفريق). فالإرصاد بمعانيه اللّغوية يبيّن فحوى المضمر 


١‏ الشعراء63 
ديوان عنترة ص 185 
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من النص. وهي القصة البي أفضت إلى تراتبية هذه الألفاظ بهذا الشكل؛ حيث ظهر الفعلى والية أولاء ثم 
أردف كل ذلك بما يدل على سبب تواجدهماء فالإرصاد في اللّغة يجيل على المعاني الآتية: 
الإرصاد الانتظار'' ؛ قال الأخطل (من الوافر): 


وف سال مرء ترص ذها المنايا وتحخْدرٌ حَوْلَُهُ حتى يُصابا©ة) 
التهيؤ إرقبة شيء على مَسْلَكِه؛ قال مجنون ليلى (من الطويل): 

يقول لي الواشون إذ يَرْصدوئنِي وَمِلْهُم علينا أَضيْنُ ورص و 5و3 
المكافأة بما يكون من المرء؛ قال كثيّر (من الوافر): 

ساجزيه بهازصّدات شُكرٍ ‏ على مُاوَاءِ داري واجتنابي'" 


الإرصاد الإعداد. 

إذا كانت المعاني اللّغوية”*' للفظ (إرصاد) قد باينت تمام الدّلالة الستياقية فيما أريد من كلمتى 
(الكفر) و(التفريق). وهذه حقيقة الظاهر من التركيب. إلا أن المعنى المختزل وضّحته قصّة المنافقين مع من 
هيؤوا له المسجد الذي شيّدوه ليكون عونا هم على العداوة. وهو أحد الكفار” الذي ناصبوا العداء 
لني فلمًا عرف المنافقون حقيقته وبغضه للإسلام والمسلمين أعدّوا له المكان لكي ينزل فيه بإيعاز منه. 


''2356 عمعاني القرآن وإعرابه: الزجاج2/ 379 

113 ديوان الأخطل ص98! 

05107 ديوان مجنون ليلى ص59 

ديوان كثير عزّة ص 280 

0010 ينظر تفصيل هذه المعاني في المقاييس: أحمد ابن فارس 400/2 و أساس البلاغة: الزتغخشري1/ 356 

0065 ايروى في تبر هذا الرّجل بأنّه أبو عامر الراهب والد حنظلة الذي غسّلته الملائكة. وكان قد تنصّر في الجاهلية وترهّب 
وطلب العلم. فلما خرج سرول الله # عاداه لأله زالت رياسته. وقال: لا أجد قوما يقاتلونك إلا قاتلتتك معهم. ولم 
يزل يقلتله إلى يوم حنين. فلمًا انهزمت هوازن خرج إلى الشام وأرسل إلى المنافقين أن استعدوا بما استطعتم من قوة 
وسلاح وابنوا لي مسجدا فإني ذاهب إلى قيصر وآت من عنده بجند فأخرج محمّدا وأصحابه فبنوا هذا المسجد وانتظروا 
مجيء أبي عامر ليصلي بهم في ذلك المسجد؛ ينظر: تفسير الطبري11/ 33-32. 
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فما كان منهم إلا أن فعلوا ما أمرهم به. وانتظروا قدومه ليرقبوا ما سيكون من أثر لهذا المسجد الذي 
أسّسوه والتآمر الذي تواصوا بفعله. 

ونتيجة لهذا الفعل الذي أحدثه المنافقون ترئبت أحكام فقهية تنص على حرمة إقامة صلاة في 
مسجد فيه جماعة أخرى قد دخلته قبلهاء وهذا الوجه مواز تماما لصورة أخرى إذا مابنى مسجد جديد 
للمسلمين قريب من مسجد آخر قد سيد بجواره. فالتحاكم إلى النوايا والإرادات على أنها مقصد أساس 
لإنجاز الفعل هي الفيصل في مثل هذه الحالات. فإذا بني المسجد بجوار آخر وكانت الغاية منه تباعد حماعتين 
تباغضا وتشاحناء أو أنّ المقصد كان عصبية مفرطة فالحرمة في ذلك واضحة"'''. وصنو هذه الصورة تعدّد 
الجماعات في المسجد الواحد؛حيث اختلف المالكية والشافعية في هذه المسألة على وجهين؛ حيث رأت 
المالكية آنه لا تصلي جماعتان في مسجد واحد. ولا بإمامين ولا بإمام واحد خلافا لسائر العلماء'”. ومنهم 
الشافعية الذين قالوا بالمنع'". 

كما تباين العلماء في فهم عود الصّفة في قوله: (مَسْحِدًا ضيرَارًا). هل الضرر يلحق المسجد نفسه. 
أم أهله الذين أسّسوه قصد ارتياده للعبادة. والمالكية رجّحوا المذهب الثاني لأنّ المسجد لم يؤسّس إلآ 
للتأليف بين قلوب المسلمين وجمع شملهم. فإذا حدثت فرقة بغيره ولو كان مظه لبطّْل أصل التأسيس 
والإنشاء. ولضاعت المصلحة المرجوة من ذلك”"". 


2- دورالمسجد في توحيد المسلمين: 

ا لا 0 
يطهّوُوأ انه بيب الْمتقَيت #'”': اضافت هذه الآية معنى متمّما للآبة التي سبق تحليلها. حيث حدّدت حكم 
المسجد الذي بناه المنافقون إرصادا وتفريقا بين المسلمين. فجاء النهي في مطلع النّص قاطعا لكل شبهة على 
نيّة الانفصال في إتيان هذا المكان. الذي صار بمثابة الشبهة إن لم نقل أنْ حكمه قد بلغ الحرمة. فلو لم يكن 
ذلك كذلك لا أمر النى 2 بهدمه. وهذا ما بيّنه صدر الآية في قوله تعالى: 8 لَانَتُمَ فيه آبَدَا > فهذا نهي 
مرتبط اساسا بالظرف المبهم في قوله «أَبدًا #. ف 9 أبدًا # وإن كان ظرفا مبهما لا عموم فيه. ولكنّه إذا 


35 أحكام القرآن: إلكيا المراسي 217/2 
“17 أحكام القرآن: ابن العربي2/ 582 
137 أحكام القرآن: إلكيا الحراسي 217/2 
1*١‏ أحكام القرآن: ابن العربي2/ 582 
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اُصل بالنهي أفاد العموم. لا من جهة مقتضاه ولكن من جهة النهي. فإنئه لو قال: لا تقم فيه لكفى في 
الانكفاف المطلق. فإذا قال (أبدا) فكأئه قال: لا تقم في وقت من الأوقات ولا ني حين من الأحيان. وقد 
فهم ذلك أهل اللسان وقضى به فقهاء الإسلام. قالوا: لو قال رجل لامرأته: أنت طالق أبدا طلّقت طلقة 
واححدة""". 

فلو كان فعلا هذا هو معنى الأبدية إذا ما ارتبطت بالنهي لجاز أن يُنتفى هدم المسجد لآنية النهي. 
لكن الملاحظ أن ما هي عنه الي 52 هو عدم القيام في هذا المسجد من أساسه لأه بُنىي على باطل. غرضه 
الكفر والتفريق والشتات. لهذا ذكر الطاهر بن عاشور حين تفسيره لإبهام النهي ما نصه: (... «لَمَسَيِدُ أبس 
عل لتقو بن أولويوْمٍ لَحَقّ أن مَهُوم فِيهِ فِيهِ #4 إحتراس مما يستلزمه النهي عن الصلاة فيه من إضاعة عبادة في الوقت 
الذي رغبوه للصّلاة فيه. فأمره الله بأن يصلي في ذلك الوقت الذي دعوه فيه للصّلاة في مسجد الضرار أن 
يصلي في مسجده أو في مسجد قباء. لئلا يكون لامتناعه من الصّلاة من حظوظ الشيطان أن يكون صرقه 
عن صلاة في وقت دعي للصّلاة فيه وهذا أدب نفساني عظيم)'”. وقبل أن نوضّح أوجه الخلاف في 
المقصود بالمسجد الذي أسّس على التقوى لوجود تباين في ذلك. فإنٌ ثمّة إشارة إلى نفي القيام في مكان 
محصوص. فإذا كان هذا المكان هو المسجد فإنٌ القيام الذي يناسبه هو الصّلاة؛ أي أن الّفظ البديل كناية 
عنهاء وقد أشرنا من قبل إلى معاني مادة (ق و م) التى أحالتنا على: الوقوف والثبات واللّزوم والحافظة 
والإصلاح والعزم على الشيء والصّلاة'”. فالمعنى الذي دلّت عليه الآية في النهي هو الصّلاة حتماء على 
أها دليل للقيام في كلّ مسجد حتّى وإن كان قد سُلبٍ هذه الصفة لا التبس بالضرر الذي ارتضهه المنافقون 
له. وإن كان احتمال بقية المعاني واردا فهي موضع شبهة لأنْ التأسيس باطل. وهناك بديل عنه. أي عن 
المسجد المستثنى لوجود غيره الذي أسّس على التقوى من أوّل يوم. فهل التأسيس هنا يعني البناء والتشييد 
فحسب؟ فهذا شكل من أشكال الأسبقية الماديّة لا غير؛ لأنّ مادة (! س س) في اللّغة للها عدّة معان: 

الأسّ أصل البناء ومبتدؤه؛ قال جرير (من البسيط): 


4) 


فَممَّلَهُم خص إبراهيمُ دَضْوَئة 2 إيَرْفَعْ البّيت سُوراً فؤق تأسيس 


"35 أحكام القرآن: ابن العربي2/ 583 

157 التحرير والتنوير: ابن عاشور10/ 203 

05 ينظر تفصيل هذه المعاني الفصل الثاني ص 60. 
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فلميي قإلأآل حَيْمٍ كصب وسُفْمٌ على أس ونُؤي 


الأس ما استقرً في الموقد من بقايا الرماد , قال النابغة الذبيانى (من الطويل): 


)|](« 012 


الأسْ أصل الرجل؛ قال الفرزدق (من الرّمل): 


١‏ 1 7 اس 7 م 200 ان عق 1 في 2 اق أ 0 0 رك 


وفي المثل: لْصِفًوا الحسّ بالأس؛ أي أَلْصِقُوا الشر بأصول من عاديتم أو عاداكم '*. 
الأم وجه الدهر. ويقولون كان ذلك على أمسّ الدّهر؛ قال الشاعر (من الرّجز): 


واس مَنودتثابت وطيدك نال السماءً فرع هالمديغ0) 


ما يلاحظ على هذه المعاني اللّغوية”” أنها أبعدٌ ما تكون من مقاربة لفظ (التأسيس) المذكور في 


الآبة؟ حيث إن هذه المقاربة لا تسمح بتحديد الدّلالة لوجود مفهوم معنوي وهو (التقوى). غير أن الشاهد 
الأخير المذكور في المعاني اللّغوية يمكن أن يزيل هذا الإشكال إذا ما عرفنا أن المجد كذلك مفهوم معنوي 
يتاسّس بناء على طموح المرء وجهده. فالمسجد الذي تأسّس على التقوى يحقّق افضلية القيام فيه مطلقا 
لوجود معيار التقوى التى تنافي أوّل ما تنافي النفاق والشقاق والفرقة بين المسلمين. وهذا ما يفسّر اختلاف 
الفقهاء والمفسرين في تحديد المسجد المعني بالذكر في الآية الكريمة؛ لكون المساجد قد تعدّدت وتغيّر منحاها 
الذي أسّست من أجله. فهناك مسجد الني #ة ومسجد قباء ومسجد ضرارء فإذا ما استثنينا مسجد المنافقين 
لانتفاء صفة التقوى عنه جملة بدليل وسمه بالضرر. يبقى الإشكال قائما حول المسجدين الأول والثشاني. 
فبعض المفسّرين يرون بأئه مسجد قباء الذي أسّس أوّلا ولا مرية في الغاية من تأسيسه. لأنه أوّل مسجد في 
الإسلام آلف فيه الى :ذ بين قلوب المسلمين المهاجرين منهم والأنصار. وهذا المسجد هو الذي حاول 


ديوان النابغة الذبياني ص |24 

ديوان الفرزدق ص 233 

جمهرة الأمثال: أبو هلال العسكري| / 149. 

البيت ينسب للكذاب الحرمازي؛ ينظر: جمهرة اللّغة: ابن دريد1/ 34 والمقاييس: ابن فارس 1/ 4|. 

ينظر تفصيل هذه المعاني اللّغوية؛ العين: الخليل بن أحمد7/ 334 والمقاييس: ابن فارس|/14 ولسان العرب: ابن 
منظور4/ 122. 
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المنافقون نقض غايته بمسجد آخر هو مسجد ضرار. فأيْهما أبلغ وصفا بالتقوى؟ وهذا هو دليل أصحاب 
الراي الأوّل''' الذين اعتمدوا الموازنة بين هذين المسجدين استنادا إلى الأسبقية الزمانية التى دُكرت بوصفها 
قرينة دالّة. لقوله تعالى: © ينَأَويَررِ #: أمَا أاصحاب الرأي الثاني ”7 فقد اعتمدوا الذليل المنقول حجّة 
لتعضيد ما ذهبوا إليه على أله الأولى بالقصد. وهو مسجد النى ا دون غيره. فالمفاضلة قد حدثت بينه 
وبين مسجد ضرار. ولا إشارة في الآية إلى مسجد قُباء وما أكد ذلك حديث النبّ ا الذي ورد فيه خيرٌ من 
أن رجلين تمارى في المسجد الذي أسْس على التقوى؛ فقال رجل: هو مسجد قباء وقال آخر: هو مسجد 
رسول الله 3#. فقال رسول الله © : (هو مسجدي هذا) !0 

فبتوظيف هذا التص على أله دليل فاصل بالتأكيد على مسجده + دون غيره. تترجح دلالة 
السّياق بقريئة نصية منقولة بالرّواية وهي أقوى من تأويل يحتمله الّفظ. وما يعضّد هذا الرأي فضيلة أخرى 
لمسجده #ذ. حينما قال: (ثم صلاة في مسجدي هذا خير من ألف صلاة فيما سواه إلا المسجد الحرام)'. 
فما أشار إليه الحديث من فضل لم يعن به إلا مسجد الني : والمسجد الحرام واستثنى ما دونهما بما في ذلك 
مسجد قباء. على الرّغم من فضله لكونه تأسّس أولاء وهنا تكمن حقيقة الأفضاية بقوله:« أَحَقُ أن تَعُومْ 
فِيهِ 84 فعود الضمير يحيل على موازنة بين مسجدين الفرق بينهما واضح تماما في الأحقيّة للتفضيل؛: قال 
ابن العربي: (أحق هو افعل من الحق. وأفعل لا يدخل إلا بين شيئين مشتركين. لأحدهما في المعنى الذي 
اشتركا فيه مزية على الآخر فيحلى بأفعل؛ وأحد المسجدين وهو مسجد الضّرار باطل لا حظ للحى فيه. 
ولكن خرج هذا على اعتقاد بانيه أله حق واعتقاد أهل مسجد النى : أو قباء أنه حق. فقد اشتركا في الحق 
من جهة الاعتقا لكن أحد الاعتقادين باطل عند الله والآخر حق باطنا وظاهرا وهو كثير كقوله تعالى: 
( سحب الجَنَّةٍ يَوِْذٍ حَير مُسَتَقَر ولَمْسَرٌمَقِيَا 4'”' يعنى من أهل النار. ولا خير في مقر النّار ولا مقيلها. ولكنه 


00357 نقل هذا الرأي عن جماعة من الصّحابة منهم ابن عباس والحسن وعطيّة رضي الله تعالى عنهم 

صحيح ابن حبان4/ 483 وفي رواية لمسلم: حدثني محمد بن.حاتم حدثنا يحى بن سعيد عن حميد الخراط قال سمعت آبا 
سلمة بن عبد الرحن قال: م مر بي عبد الرعن بن بي سعيد ندري قال فلت الد: كيف سمحت إباك كر في الج 
السجدين الذي أسس على التقوى؟ قال: فاخذ كفا من حصباء فضرب به الأرض ثم قال: (هو مسجدكم هذا لمسجد 
559 الفرقان24 
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جرى على اعتقاد كل فرقة ألها على خير وأنْ مصيرها إليه؛ إذ كل حزب في قضاء الله بمالديهم فرحون. 
حتّى بتميّز بالدليل لمن عُْضّد بالتوفيق في الذنيا أو بالعيان لمن ضلّ في الآخرة) ”'". 


3- التباين في الفايات عند بناء المساجد: 
1-3 التفاضل في المقصد من تأسيس المساجد: 

ما ييز عناصر هذا المبحث أن آياته الأولى وردت متكاملة يشرح بعضها بعضا؛ حيث إن كل آية 
تضيف دلالة جديدة تومئ إلى التطور لا إلى التغيير. وهذا ما يقتضيه سياق القرآن الكريم الذي تُدرك معانيه 
الكليّة يسبع آثار السياقات المتسلسلة لا المتوازية؛ فتوزيع الآيات المتشابهة في الذكر الحكيم لا يعنى انفصاهاء 
وإنما انتشارها فيه يؤكد على إعادة التذكيير محفيقة ما تكون هي نفسئها منطلقا لبناء حقائق أخرى ولنا في 
قصة موسى خيرٌ شاهد على ذلك. فإن جمعنا أطراف قصته في القرآن الكريم تم تحصيل الغاية من ذلك 
بأقصر السبل. وإن أقصينا جزءا منها بنيّة التكرار والتشابه أحدثنا مفارفة لغوية وبلاغية من شأنها أن تهدم 
المعنى المراد من ذكرهاء فيعود ذلك بالسُلب على السيّاق محل التمام عند ذكرها والاستعانة بألفاظها 
ومعانيها. وكذلك الحال مع آبات هذا المبحث التي تناولت الموضوع نفسه. بأن تكرّرت الإشارة إلى المسجد 
الذي أسّسه المنافقون إمَا بذكره صراحة أو بالإيماء إليه. غير أن إعادة الذكر هذه أوجبت أحكاما مستخلصة 
أشار إليها المفسرون والفقهاءً انطلاقا من عودتهم إلى معان لغوية تكون في الغالب هي الفيصل بين كل 
مذهب أو رأي من آراء المذهب الواحد. وهذا ما أكدناه من خلال عنصرة أجزاء هذا المبحث بهذا الشكل. 
وما يوضّح هذا المنحى المشار إليه هو ما سنتمّم به تبيان الأحكام الفقهية وآراء المفسّرين في قوله تعالى: 
« أفَمَنْ من سس تمس بُسنهٌ عل تقو م أله وَرِضْوَانِ حي آم عَّنْ أْصَسَسَ ينيدم عل سَفَاجر وف هسار مارو .فى رجهم اها 
يدى الْمَوم القدببيت # '2. 

إذا كانت هذه الآية متمّمة للآيتين السابقتين وهذا هو الظاهر. فلماذا تغيّرت بعض الألفاظ النواة؛ 
حيث تم الاستغناء عن لفظ (المسجد) واستبدل بالبنيان عموما وهو لفظ عام؟ ثم لماذا عْدل عن لفظ المقارنة 
والموازنة التي دل عليها لفظ (أحق) بعبارة اسع مداها باختلاف ألفاظها. كأنها فيما تبدو بادي الرأي 
شارحة لا ومؤكدة لغرضها الذي لم ينضح أوَلا؟ فإذا كان لفظ (البنيان) أشمل من المسجد. فلماذا لا تكون 
الدذلالة السياقية مشيرة إليه أوّلاء حيث يحدث التدرّج من العام إلى الخاص. وهذا ما يجعلنا نبحث عن المعنى 
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الإضافي لهذه الآية التي ربّما أشركت أشياء أخرى مع (المسجد) حينما صدّرت بلفظ البنيان. ولا نفهم هذا 
المقصد إلا بتتبّع معاني لفظ (بنى) في المعاجم اللّغوية التي وردت على النحو الآتي: 
البنّي: قيض الهذم؛ قال عمر بن أبي ربيعة (من الكامل): 


2 26 ل 0 اب تْ و1' 1 2 شَيّدٌ بُنَْا د الحضّ” 8 ل 


بئى شيّد؛ قال الفرزدق (من الكامل): 
رفم , 3 الب ن آكِ 1 1 0 2 مَائْرٌ لم ٠. ٠"‏ وَلم 00 م 


وقال جرير (من البسيط): 


0 م(1) 


وما ابتكى النّاسَ من بنيان مكرمَقٍ إِلأَلكُمٌْ فؤق من يبني العلا عُرَف 
بنى زف؛ أي أعرس بأهله؛ لأنّ المعرس كان يبنى على أهله خباء. قال الشاعر (من الطويل): 
أرى كل ذي أهل يُقيمُ ويَبتي مُقيما وما استبئيْت إل على ظهر”' 


وفي الصحيح أثر يشير إلى ذلك”. 
البنية الفطرة؛ قال عبيد الله بن قيس الرقيات (من الخفيف): 


وَابِنْ أسماء ير مَن مَسَّحّ الركُ ككغقالأوخييه مَُبْ نا 
وَإذا قِ 1 2 فى و 4 أن 0 ريش 5 6< : الم الف وأ .2 الججائا؟ 


ديوان عمر بن أبي ربيعة ص 240 

567١‏ ديوان الفرزدق06!| 

ديوان جرير ص 304 

017 ينظر أساس البلاغة: الزغغشري1/ 79. 

ثم توفيت خديجة قبل مخرج الني 5: إلى المدينة بثلاث سنين فلبث سنتين أو قريبا من ذلك ونكح عائشة وهي بنت ست 
سنين ثم بنى بها وهي بنت تسع سنين؛ ينظر صحيح البخاري1415/3. 

ديوان عبيد الله بن قيس الرفيات ص56| 
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والمفصود بها طبيعة جسم الإنسان إذا ما خلق فوي البدن يحتمل من الصّعاب ما لا يحتمله غيره 
نظرا لجلده. 

البنيّة الكعبة؛ وفي الأثر: (رأيت ألا أجعل هذه البنية مني بظهر فصليت إليها)''' بقصد الكعبة 
حينما استقبلها لأوّل مرّة عند الصّلاة دون علمه بأئها الوجهة الأصيلة عند المسلمين قبل أن يفد على 
النى:تة. وفي القسم عند العرب: (لا ورب هذه البَنيّة). 

فهذه المعاني '"' لا تتوافق دلاليا مع سياق الآية إلآ في موضعين منها؛ أوَهما البناء بمعنى نقيض 
الهدم وهو أعم المعاني. والثاني البناء بمعنى التشييد؛ أي إعلاء هيكل الشيء وجسمه من أساس هو اصل 
البناء. وهذه حقيقة ماديّة تنطبق على كل بناء على وجه الأرض. سواء أكان مسجدا أم غيره. فإذا عُدل عن 
ذكر المسجد فلفظ العُموم يشمُلُه حتما بوصفه شكلا من أشكال الأبنية المقامة. سيتحدد دوره بما يُخصّص 
له وهو العبادة أصالة؛ غير أن سياق الآية أشار إلى ذلك ضمنيا بأوصاف معنوية تكون أعمدة للتشييد 
والبناء وهي: (التقوى) و (الرضوان) ولا شك في معنوية هذين المعنيين لكونهما مرتبطين بنوايا القلوب قبل 
أفعال الجوارح. فكيف يكون التأسيس على التقوى والرّضوان لضمان تشييد بناء لا مرية في المقصد من 
غاية إعلائه ورفعه؟ فإذا كانت التقوى تعني المبالغة في الإخلاص عند نيّة الفعل بإخفائه على ما حدّده المعنى 
اللخوي وواففته الدلالة الشرعية؛ نهل ينسحب ذلك على لفظ (الرضوان) الذي ورد في معاجم العرب 
معنى واحد هو خخلاف الستخط””؟ قال النيّ :3# في دعائه: (اللّهم إِنّي أعوذ برضاك من سخطِك ومُعافَاٍك 
من عقوبيِك) '* ؟ وقال قيس لبنى (من الطويل): 


يَفُوُون: أقى بكة كلت تَبْلَوا بِعْيِرفَلائْممعَلَيْهاورَطّلق 


وَوِذت وتيلتالله إثي عَصِيُهُم وَل في رضْوايهَا كل مُويسن 
فَطَاوَعْت اغذائى وَعَاصَّيْتْ نا وَافْرَرت مَيْنَ الشامبِت و المكخلق'" 


وتثنية الرُضا رضّوان ورضيان. الأولى على الآصل والأخرى على المعاقبة. وكأن هذا إنما تي 
على إرادة الجنس. قال الرّاغب: (ورضا العبد عن اللّه هو أن لا يكره ما يجري به قضاؤه. ورضا الله عن 


ينظر خبر وفود البراء بن معرور على النبي ؟: عند إسلامه صحيح ابن خزيمة |/ 223 وصحيح ابن حبان472/15. 
للخ ينظر تفصيل هذه المعاني اللغوية؛ أساس البلاغة: الزخشري]/ 79 ولسان العرب: ابن منظور8/ 88. 
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العبد هو أن يراه مؤتمرا لأمرء متهيا عن نهيه ...) وا كان أعظم الرّضا رضا الله تعال نحص لظا 


7 


الرّضوان في القرآن بما كان من اللّه تعالى... ) ' ' ومنه قوله تعالى: «حَحَمَد يُسُولُ مه وَالَنَ ممه يده عَلَ كار رُحَلهُ 
جم تبه رما .+ مدا يبون لا ينمه رضنا 1#*'. أي أنهم بريدون من عملهم مبلخ الّضا من رهم ومنتهى 
القبول لديه. فكأن الرضا إذا ما عاقب الثقوى كان أشد منها إخلاصا أو وصفا لها على . جهة التوكيد 
والزيادة فيما هو واضح من معنى سابق. فالذي يبت يبتغي الرّضا لا يحقق ذلك إلا بالتقوى. ولا يتسنّى لمن لبس 
رداء التتقوى بلوغ منتهى الأمل في تحقيقها إلا إذا استشعر رضوان اللّه عليه. من خلال قبول الأعمال 
والذي يظهر في النّعم المسداة. فبتكامل معنيي التتقوى والرّضوان يتّضح أن (لفظ) البناء في الآية حمال أوجه. 
إذ لا يدل على الماديّة مطلقا ولا على المعنوية حتماء. وهذا ما أفضى إلى خلاف بين المفسّرين والفقهاء عند 
قراءتهم لنص هذه الآية واحتكامهم إلى معانيها اللُغوية. واستقصائهم إيّاها مرتبطة داخل السياق؛ فالرّازي 
يرى أن معنى الآية: (أفمن أسّس بنيان دينه على قاعدة قوية محكمة؛ وهي الحق الذي هو تقوى اللّه 
ورضوانه خيرء أمّن أسّس على قاعدة هي أضعف القواعد وأقلها بقاء. وهو الباطل والتّفاق الذي مثله مثل 
جرف هار من أودية جهنّم. فلكونه فإ سَمَاجُرْنِ مَسَارٍ # كان مشرفا على السّقوط. ولكونه على طرف جهنم 
كان إذا انهار فإنه ينهار في قعر جهنّم. ولا نرى في العالم مثالا أكثر مطابقة لأمر المنافقين من هذا المثال. 
وحاصل الكلام أن أحد البنائين قصد بانيه ببنائه تقوى الله ورضوانه. والبناء الثاني قصد بانيه ببنائه المصية 
والكفر. فكان البناء الأوّل شريفا واجب الإبقاء. وكان الثاني خسيسا واجب الهدم) '". أمَا محمد الطاهر بن 
عاشور فيرى في الآية معنى مغايرا حيث قال: (ولَا كان من شأن الأساس أن تطلب له صلابة الأرض 

لدوامه. جعلت التّقوى في القصد الذي بني له أحد المسجدين. فشبّهت التقوى بما يرتكز عليه الأساس على 
طريقة المكنية؛ رمز إلى المشبّه به الحذوف بشيء من ملائماته. وهو حرف الاستعلاء. وفهم أن هذا المشبّه به 
شيء راسخ ثابت بطريق المقابلة في تشبيه الضدّ بما اسّس على شفا جرف هار. وذلك بأن شبّه المقصد 
الفاسد بالبناء بحرف منهار في عدم ثبات ما يقام عليه من الأساس. بله البناء على طريقة الاستعارة 
التصريحية وحرف الاستعلاء ترشيح. وفرع على هذه الاستعارة الأخيرة تمثيل حالة هدمه في الدنيا وإفضائه 
ببانيه إلى جهئّم في الآخرة بانهيار البناء المؤسس على شفا جرف هار بساكنه في هوّة. وجعل الانهيار به إلى 
نار جهنم إفضاء إلى الغاية من التشبيه؛ فاهيئة المشبّهة مركبة من محسوس ومعقول. وكذلك اليئة المشبه بها. 
ومقصود أن البنيان الأول حصل منه غرض بانيه. لأنْ غرض الباني دوام ما بناه. فهم لما بنوه لقصد التّقوى 
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ورضى الله تعالى. وم يُذكر ما يقتضي خيبتهم فيه كما ذكر في مقابله. عُلم أنهم قد ائقوا الله بذلك 
وأرضوه. نفازوا بالجئة كما دلت عليه المقابلة» وأن البنيان الثاني لم يحصل غرض بانيه وهو الضرار 
والتفريق. فخابوا فيما قصدوه فلم يثبت المقصد. وكان عدم ثباته مفضيا بهم إلى الثار كما يفضي البناء 
المنهار بساكنه إلى الملاك) ''). 

فعند المقابلة بين الرأبين يكون الفرق واضحا بين ما هو معنوي عند الأوّل ومادي عند الثاني؛ 
فالبنيان عند الرّازي دين تتوافق معه معاني التَقوى والرّضوان. وهذا نظير الشاهد الذي ذكرناه سلفا من 
قول جرير. فالدّلالة مجازية سيترئب عنها ما يليها من مفردات في الآية كالشّفا والجرف واغار, أمّا عند محمد 
الطاهر بن عاشور فالبنيان ماد ينسجم مع الإشارة الستّابقة النى عيّنت المسجد بالذكر صراحة. وهذاما 
أكّدته الآية المتمّمة لهذا النّص الذي نحن بصدد تحليله وهي فوله تعالى: <( لَابَرَال بهم لدبا ربَة في مويه 

فكيف اتفق للرّازي رحمه اللّه نهمه هذا الذي أشار إليه بأنّ البنيان دلالة على دين متين يقابله آخر 
مقوّض. ولكي نستجلي حقيقة ما ذهب إليه من موقف عند قراءته لهذه الآية لا بد من فهم شطر الآبية 
الثاني الذي وافقه عليه غيرًه بأئه محتمل للمجاز يؤكد حقيقة أن البنيان يمكن أن يكون معنويا لانصراف 
السياق عن ذكر المسجد بعينه وإحلال لفظ العموم محله. وقد تضمّن شطر الآية الثاني ثلاث قرائن لفظية لها 
من المعاني اللّغوية ما يسايرها ويوازيها مع المقصد المجازي أكثر من المادي. فلفظ (شفا) في اللّغة يحتمل 
المعاني الآتية: 

شفا الشيء: حدّه وحرفه؛ قال تعالى: 9 وَكُمٌُ عل عَمَا حمفْرَوَ ين ألنَارِتََنقَدٌ متها 2/4 

الشّفا: ما بين الليل والتهار عسد غروب الشٌّمْسء. حيث يَغِِبْ بعضها ويبقى بعضها؛ قال 


العجاج'”' (من الرجز): 


أرفييهقفبمإم شفا أو بشفا والشمس قدكادت تكو ن دنف”0 


''36 التحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور10/ 206. 
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هو عبد الله بن رؤبه من بني مالك بن سعد بن زيد مناة من تميم. وكان يكنّى أبا الشعثاء والشعثاء ابنته. لقي أبا هريرة. 
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شفا الشيء: قليله؛ قال الفرزدق (من الطويل): 
فَلْمْيْقَمِن عانيك إلا بَقِيَة شف كجناح الكسر مُرّط سائِرة"' 


لقد وظفت الأبيات الشعرية هذه المعاني الثلاثة'”' توظيفا محازيا يبعد عن حقيقة الاستعمال نظرا 
لمقاربة الفعل أثناء أدائه أو تجاوزه إذا ما دنا من محل الإنجاز ولم يتم. وعلى هذا النحو أتى المعنى موافقا لهذه 
الوظيفة الدلالية في نص الآية المستشهد بها على ورود معنى (شفا) في القرآن الكريم. حيث إن الذين كانوا 
على شفا حفرة بمعاصيهم كادوا أن يقاربوا الوقوع في المهالك التي ستوردهم جهئم إن هم أصرًوا على 
ذلك. فشأنهم في ذلك شأن الذي يقف على حافة هاوية ثم يستنقذ منها. وهذا ضرب من إبراد الجاز بصوره 
لتوضيح صورة هي في الواقع أبين منها عند فهمهاء فالمعاني اللغوية أحالت على الملموس من إشارتها. اما 
السياقات في التصوص فقد أحالت على الجازء مما يعنى إمكانية ورود هذه المشاكلة في نص الآية التى نحن 
بصده تحليلها. 

ولكي يكون ذلك أيسر لتجلية المقصد من تراكب ثلاثة ألفاظ تدل جميعها على ما أوشك أن 
يحدث, وهذه الألفاظ هي (شفا. جرف. هار). نعوج على المعاجم اللّغوية لاستجلاء ما تحيل عليه مواد هذه 
الألفاظ؛ فمادة (ج ر ف) تتضمن المعاني الآتية: 

اجترف: اجتاح. 

الاجتراف أخذ الشيءٍ كله هَبْشاً. يقال جَرَفْتُ الشيء جَرْفاًء إذا ذهيْت به كلّه. 

الجرّف”: ما أكل السيل من أَسْفَل شق الوادي والنّهرء قال أعشى قيس (من البسيط): 


وَمَامُجَاورٌ هيت إن عَرَفلت له قد كان يسم و إلى الجرقين وَاطّْلَعَا 
َِ 3 5 طُوفالهة إذ 2 3 ماه عَفِلاً 4 4 يدا رمى ال فين 7 لَلِمَ 03 


جرف نحت وحفر وجوّف. 
الجرف الخواء والحاوية تحت اليابسة؛ قال قيس بن الخطيم (من المنسرح): 


)ا( ديوان الفرزدق ص 208 
2( ينظر تفصيل هذه المعاني! العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي6/ 288 
03 ديوان الأعشى ص05[ 
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٠2 ٠.6‏ كم . ؛ الزهراء ف م ثِ ال رضل إلى |! نهل دوئة ا موا) 


وقال عروة بن الورد (من الطويل): 


( 


لهخلةءلايدخلٌالحئٌ درئها كريمٌ اصانبته خطوب جرف 
فما حوته الشواهد الشعرية عند ذكر هذه المعاني'”' يؤكّد إمكانية تلبس لفظ (الجرف) بالجاز إذا ما 

أحسن توظيفه في سياق ماء كما هي عليه الحال في بيت عروة بن الورد. فالمعضلات التى ادهمّت به كادت 
أن تودي بحياته. أي أنها اكتسحته وهجمت عليه كالسيل الحخارف. وعادة ما يتبع احرف انهيار يأتي بعده أو 


يكون أسفل منه. كما أوضحت ذلك المعاجم اللّغوية. فهار تأتي بمعان منها: 


تلوث بعدًانتضال البُرد مِْرَرّهاء لُوئاء على مثل وعص الرملة الحاري7*) 


وقال ذو الرّمة (من الطويل): 


تلوق إلا دِنِ دهاز ؤْيُهَا وَحِيفُْ الْحَصى بِالْمُعْصِفَات السوَاطك) 


اقم 00 مم . 0 #ملمه عم ع ابي م ى 62) 


ديوان قيس بن الخطيم ص 101 

ديوان عروة بن الورد ص | 5 

2150 ينظر تفصيل هذه المعاني؛ العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي6/ 108 والمحكم: ابن سيّدء7/ 390 
ديوان النابغة الذبياني ص 48 

ديوان ذي الرّمة ص 358 

ديوان زهير بن أبي سُلمى ص 90 
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21) 


ماضي العَزيمة لاا هار ولا نخزل 


هار ذهب أكثره ومعظمه. 

المهورة الهلكة. 

كلّما أوردت المعاجم اللّغوية معنى من معاني'”' هذه الألفاظ الثلاثة أتاحت لنا فرصة استلال 
إلى ذلك الفخر الرازي عند تفسيره لهذه الآبة. وقد جاراه في ذلك ابن العربي؛ حيث ذكر أن البنيان في الآية 
ورد على جهة الحقيقة احتمالا لمعنى المسجد الذي هدم وانهار في زمان الي ية. أو أنه مجاز ويصير المعنى 
عنذئذ أن مآله إلى نار - جهئّم. فكأله انهار إليها وهوى فيه '. وهذه العاقبة جزاء لمن بناه وليس للبنيان نفسه 
لأنه بفعل فاعل. 


2-3 تأكيد سلامة المقصد بنفي ضله: 
قال تعالى؛ © وَأنَالمَسجِدَ نه ما مَدعُوا مَأ كسا 114 

تضمّنت الآية لفظ (المساجد) بصيغة الجمع. مما ييل على تعذد ظاهر يحيل على أكثر من وجه 
عند التفسيرء وقد أوضحن المعاني اللّغوية لكلمة (مسجد) *” سابقاء ولا تكررت في هذه الآبة أفضت إلى 
خلاف جديد أوعزت به تلك المعاني اللّغوية؛ فقد فهم العلماء من هذا الجمع في كلمة (مساجد) آلها تدل 
إِما على أماكن العبادة أو البتاع كلّها أو الصّلرات. أو الأعضاء التى يُسجد عليهاء أو مكة لأنها حوت فضاء 
الحرم كله؛ قال الرازي: (اختلفوا في المساجد على وجوه أحدها: وهو قول الأكثرين: أئها المواضع التى بنيت 
للصّلاة وذكر الله . ويدخل فيها الكنائس والبيع ومساجد المسلمين. وذلك أن أهل الكتاب يشركون في 
صلاتهم في البيع والكنائس. فامر اللّه المسلمين بالإخلاص والتوحيد. وثانيها: أنّ المساجد البقاع كلّها؛ قال 


7 م نعثر على قائله ولا تدمته ينظر؛ التهذيب: الأزهري6/ 410 
173 ينظر تفصيل معنى مادو (, و ر)؛ العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي4/ 82 واللّسان: ابن منظور3/ 832 
لك أحكام القرآن: ابن العر بي 2/ 558 
“1 الجن8! 
3 ينظر ص !7من الفصل الثاني. 
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عليه الصّلاة والسّلام: (جعلت لي الأرض مسجدا) '''. كانه تعالى قال: الأرض كلها تحخلوقة لله تعالى فلا 
تسجدوا عليها لغير خالقهاء وثالثها: أن المساجد هي الصلرات. فالمساجد على هذا الفرل جمع مُسجد بفتح 
الجيم . والمسجد على هذا القول مصدر بمعنى السّجود. ورابعها: أن المساجد الأعضاء التى يسجد العد 
عليها. وهي سبعة: القدمان والركبتان واليدان والوجه وهذا القول اختبار ابن الأنباري. قال: لأن هذه 
الأعضاء هي التي يقع السجود عليهاء وهي مخلوقة له تعالى. فلا ينبغي أن يسجد العاقل عليها لغير الله 
تعالى. وعلى هذا القول معنى المساجد مواضع السجود من الجسد واحدها مسجد بفتح الجيم. وخامسها: 
يراد بالمساجد مكّة بجميع ما فيها من المساجد. وذلك لأنْ مكة قبلة الدنيا وكلّ أحد يسجد إليها) '©. 


4- بيانالوظيفة الحقيقية للمسجد في الإسلام : 

قال تعالى: « ف يُوْتٍ أن أمه أَميَم وَينْحكَرَ وبا آسْم َبَحُ لهذ يدر وَالآسَالٍ 11# 

عند تتبّع مضامين الآيات المختلفة في الموضع والموضوع يتبيّن أنها أشارت إلى المسجد تارة وإلى 
البنيان تارة أخرى. كما آنها ذكرت لفظ (البيوت) وكلّها تدور في فلك دلالي واحد اجتمعت حوله آراء 
العلماء. لكونه المقصود بالذكر في أغلب المظان. وبما آئنا قد أوض حل المعنى اللّغوي للفظ (البيت) ني 
المعاجم العربية'” تبقى الإشارة إلى معاني بعض الألفاظ الواردة جملة في هذه الآية. وأهمّها لفظ (الرفع) 
الذي ورد بمعان مختلفة في المعاجم أهمها: 

الرفع خلاف الخفض؛ قال تعالى في وصف يوم القيامة: « حَاِضَةٌ َه 14”'. ومنه قول امرئ 
القيس (من الطويل): 


دنآ 5 5 1 ١‏ 1 و" يرقم رَامَهُ 7 2 ائِرهُ 5 1 4 اب 1 قي 


رفع شرّف؛ قال لبيد (من الرجز): 


''' | سبتى تخريجه ينظر ص | 25 من هذا الفصل. 
0 مفاتيح الغيب: الرازي10/ 674-673 
0559 النور36 

1 ينظر ص 74 من الفصل الثاني. 

1531 الوافعة3 

ديوان امرئ القيس ص 33ا 
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وخحيق مين رَفَْكَه ان يُرْنَعََا وكان شيخ باهِيَأّائ كن" 


رفع سطع؛ قال الأحوص الأنصاري (من الطويل): 


200) 


ماح الم تحزئنك ريح مريضة وبترق تلالاً بالعفيقين رافع 
الرفع التباين في الذرجة والقيمة؛ ومنه قول الفرزد (من الطويل): 
رَائِستُيني مَرْوَان يَرْفَعٌ مُلْكَهُمْ ‏ 'مُلوك شباب كالأسُوب وَشِييّْها” 


الرّفع: تقريب الشيء. قال الله جل ثناؤه« وَمْسش تروَْةِ 114 أي مقربة هم. 
والرفع: إذاعة الشيء وإظهاره: ومنه الحديث. قال رسول الله صل الله عليه وآله وسلّم: (كل 


رافِعَة رفعَت علينا من البُلاغ فقد حرمئها) ”*/ أي كل جماعة مبلغة تبلّغ عنا فلتبلّغ ائي حَرَّمْت المدينة. 


6) 


لكل 


ارتفع علا؛ ومنه قول جرير (من البسيط): 
فَوملَهُم خص إبراهيم دَعْوَئه إذ يَرْفَع التيت سُوراًفوق تأسيس6 


عمادالخيف قدعلمت معد وإن ايت يرف ع بالعماو” 


ديوان لبيد ربن ربيعة ص95 
ديوان الأحوص ص45! 
ديوان الفرزدق ص 59 
الواقعة 34 


ينظر غريب الحديث: ابن فتيبة. تحقيق: عبد الله الجوري[/ 393 طاء 7ه مطبعة العاني» بغذاد. العراق. 


والنهاية في غريب الحديث والأثر: ابن الأثير!/ 52! 
ديوان جرير ص 249 


ديوان أميّة بن أبي المتلت ص 33 
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رفع القوم فهم رافعون. إذا أصعدوا في البلاد؛ قال الراعي (من الطويل): 
دماهن داع للخريف ولم تكن لمن بلاداً فانتجعن روافم”"') 


أي مصعدات. يريد: ' يكن البلاد اليي دعتهن هن بلادا. 
رفع بدا وظهرء ومنه فول الشاعر (من الكامل): 


٠. 27 8‏ 6 تس م كل 8 0 22 
ماكانأنصرني يفِرات الصبا فاليَوْمَ قد رَفِمَت لي الأشياح 


إذا ما تحدت معاني لفظ (البيت) في الآية وتعيّن كل منها على حدة تبعنه حتما معاني لفظ 
(الرفع) '7. فإن كان الببت مسجدا فمن شأنه أن يرفع ويعظّم ويقدّس. وإن كان المقصود بالبيت بيت 
المقدس فهو محتمل كذلك هذه المعاني. بالإضافة إلى التشريف نظرا لمكانته وعلوٌ قدره أمّا إذا كان البيت 
بمعنى سائر البنيان فكل المعاني تنطبق عليه بحسب حاله وواقع تشييده؛ أي الهدف من بنائه. فالغاية لا تحدد 
إلا انطلافا من النيّة المسبقة. وهذا الخلاف في معنى البيت يمكن أن يُحسم بإضافة معاني الذكر التى حلدّدتها 


المعاجم على النحو الآتي: 
الذكر الحفظ؛ قال الأعشى (من الكامل): 
هَلْ؛ تذكرينَا لعَيْدَياابكةمالك اقام نرْئِعٌ الستَارَ فكهمم 1 


الذكر خلاف النسيان: قال عنترة بن شداد (من الكامل): 


ولقدذكرئقكك, والرأماح نواهل مني بيهر املد تقُطرٌ م" دياك 


1١‏ ديوان الراعي النميري ص175 

00057 البيت بلا نسبة في التهذيب: الأزهري1/ 436 و اللسان: منظور5/ 118 

150 ينظر تفصيل معنى مادة (ر فع) في ينظر تفصيل معنى مادة (ر ف ع) في العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي 2/ 25! 
والمقاييس: ابن فارس 2/ 423 والتهذيب: الأزهري2/ 358 واللسان: ابن منظور5/ 120 

ديوان الأعشى ص 54 

ديوان عنترة ص84 
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الذّكرٌ جَريْ الشيء على اللّسان؛ قال لبيد (من مجزوء الرمل): 
لهنفي وكرالكوني بنذ وف ووم لاح" 


الدكْر الشرّف. قال اللَهُ عر وجل: « وَإِنَّه لَك لَك وموك سوق تعلو 1214 

الذكر الصّلاة والدّعاء والثناء. 

ذكر درس؛ قال تعالى: 9 واد ماما ِهِ للك مَنَموْنَ 314 

فالملاحظ من خلال هذه المعاني”'' المتعددة والمتنوّعة للفظ (الذكر) هو أن المعنى الأساس فيها 
متعلّق بسياق جري الشيء على اللّسان إذا ما أكثر المرء من التحدّث به. وهذا ملمح يربط العلاقة بين الرفع 
والبناء. ليخصه بمعنى واحد هو المسجد دون غيره. قال ابن العربي: (اختلف في البيوت على ثلاثة أقوال: 
الأوّل أنها المساجد والثاني أنها بيت المقدس والثالث أنها سائر البيوت. كما اختلف في قوله (ثرفع) الأوّل 
تبنى» كما قال تعالى: لإوَإْ َه هعم الْمَوَادَينَ لبقت َإسَمَبِل را لكا نك أنتَ ليع اليم 4'*' والثاني: 
تطهّر من الأنجاس والأقذار كقوله تعالى: «وَإدْ َك لِإترجبمَ مكاس الت أن لالت ف سَيِعًا وَطْهَر يق 
كيني والقكبييت واليض ع الشْجُور 4**' والثالث: أن تعظم. فأمًا من قال: إن معناها تبنى فهو متمعْن. وقد 
قال النئ يي: (من بنى لله مسجدا ولو مئل مفحص قطة بنى الله له بيتا في الجنّة)'”' ومن قال: إِنْها تطهّر 
من الأقذار والأنجاس فذلك كقوله 35: (إنْ المسجد لينزوي من النجاسة كما تنزوي الجلدة من الار)'*. 
وهذا في النّجاسة الظاهرة. فما ظنّك بغيرها؟. وأمًا من قال: إنها ترفع فالرفع حا كالبناء. وحكما كالتطهير 
والتنظيف. وكمًا تطهر عن ذلك فإئها مطهّرة عن اللّغو والرّفث) '”. 


ديوان لبيد ص85 

3 الرخرف44 

“1 البقرة63 

2-35 ينظر تفصيل هذه المعاني العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي5/ 346 واللسان: ابن منظور3/ 288. 

55 البقرة27| 

الحج26 

0 مجمع الزوائد: الهيئمي2/ 7, والسئن الكبرى: البيهقي2/ 437 

)2 وللحديث رواية أخرى بهذا اللّفظ: (إن المسجد لينزوي من المخاط أو النخامة كما تنزوي الجلدة في النار)؛ ينظر: 
مصنف ابن أبي شيبة2/ 144. 

5 أحكام القرآن: ابن العربي3/ 406-405 


الفصل الرابع 
الدلالة اللغوية ودورها في استنباط الأحكام 
الفقهية المرتبطة بمتعلقات الصلاة الزمانية 
- المبحث الأوّل: الأوقات الجامعة للصلوات الخمس. 
- المبحث الثاني: فضل الصلاة # أوقات مخصوصة. 


- المبحث الثالث: نوافل الصلاة. 
- المبحث الرابع: الصلوات الخاصة. 
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المبحث الأول 
الأوقات الجامعة للصلوات الخمس 


ما يحد الأحكام الفقهية للصّلاة في العادة ثنائية المكان والزمان بوصفهما حدّين فاصلين لها عن 
غيرها من العبادات التي تشترك معها في بعض الأحكام وتباينها في غيرهاء ولا كان المكان فضاء مسيّجا 
بشروط لأداء هذه الشعيرة. كذلك كان الشأن بالنسبة لفضاء الرّمان الذي إن لم تضبطه ضوابط فقهية يجعل 
من الأداء الفعلي لهذه العبادة غير متيسّر ولو توفرت للمكان كل مقوّماته. فتواشج فضاءا المكان والرّمان في 
عبادة الصّلاة ضرورة لازمة لإقامة مناط الحكم قبولا بالإيجاب أو رفضا بالسلب. لما له من علاقة شرعية 
يمكنها أن تؤكده أو تنفيه على أساس حضور كل طرف من طرفي هذه الثنائية المحيطة بالصّلاة كما يحيط 
السّوار بالمعصم. وهذا التلازم فرض نوعا من التجاوب مع تغيّر كل حكم لأحد الطرفين؛ فإذا تغيّر حكم 
متعلق بالمكان فقد يطرد معه تغيّر حكم الزّمان تباعا إن كان من متعلقاته. والشواهد على ذلك كثيرة سناتي 
على توضيحها أثناء تحليل المدونة العلمية الخاصة بهذا الفصل ومباحثه. التى سيتضح من خلالها ذلك 
الترابط الوثيق بين الأحكام الفقهية المكانية والأحكام الفقهية الزمانية إذا ما تعلقت بالصّلاة: فهل يمكن مثلا 
أن تنعفد نيّة صلاة فريضة معيّنة بتحري وقتيها الضروري والاختياري. ولم ينسن للمرء معرفة شسروط 
استقبال القبلة الى تعد من أساسيات تحديد المكان عند أداء هذه الفريضة؟ فإن كانت القبلة لازمة ضرورة 
عند الصّلاة ولا يحدث عندها كبير إشكال إلآ بالنسبة للمسافر؛ فغيرها من متعلقات المكان لها أكثر من رابط 
يوصلها بالرّمان المؤذن بفعل الأداء. فما ورد في آي الدكر من أحكام الصّلاة المكانية والزمانية لم ينضح 
تعالقهما للفقهاء إلا من خلال نصوص الحديث النبوي الشريف. هذه النصوص التي أبانت عن كيفية الربط 
بين طرفي هذه الثنائية في عبادة الصّلاة التي ترجم فعلها وقولها النىئ * في سئّته تبيانا لصفة الأداء سى 
الوجه الأكمل. غير أن ذلك لم يكن كافيا بالنسبة لجمهور المجنهدين الذين استقرؤوا آي الذكر الحكيم 
واستنبطوا منها الأحكام وفق قرائن حاليّة ومقاليّة بالاستفادة من روافد لغةالحديث. واختلافهم في 
الاستقراء والاستنباط أفضى في النّهاية إلى تعدّد الحكم في كل مسألة فقهية على جهة التنوّع لا التضاد إلا 
فيما ندر؛ وكما كان شأنهم في مباحث الفقه الخاصة بمقدّمات الصّلاة ومتعلقاتها المكانية. كذلك كان شأنهم 
مع متعلقات الصّلاة الزمانية من حيث التباين في استنباط الحكم وتعدده؛ وكيفية تطبيقه مسايرة للتعدّد 
اللغري في فهم مفردة ما أو تنوّع دلالاتها إذا ما اقترنت بسياق ما داخل الآية. 
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وقد أومات أوّل آية تضمنت ملمح الزمان في القرآن الكريم بوصفها عامّة في بابها وأصلا تجذدرت 
عنه بقيّة آيات المواقيت في هذه العبادة. إلى ما يمكن أن يستل من أحكام انطلاقا من قراءة الفاظه. لاسيما 
الأساس منها التى عليها مدار الحكم إذا ما تتبّع الفقيه مساقط معانيها تدريجيا في نص الآية. 


1 - ماكانت فيه الصلاة دالة على مطلق الوقت: 

قال تعالى: إن ألصّلاهَ كَدتْ عَلَ الْمُؤْمِدر ىكس تَوَووْكَا ©''': ما دل على الرّمان هو لفظة 8تَوْفوْمَا # 
المنحدرة من الوقت قرينة الزمان عموماء غير أن ذلك لم يُوسّع مجال الذلالة بالقدر الذي يوضح معنى 
الإرتباط بين الصّلاة والكتاب. هذه اللفظة الى توسّطت فريضة العبادة وما يحدّها من وقت وإن كان عامّاء 
أي أنها أي الصّلاة المفروضة لا تؤدّى إلا إذا ما حضر وقتها. فكيف لقها لفظ الكتاب ليكون دليلا على 
مشروعيتها في حدود زمنية ما؟ أو أن اللّفظ نفسه تضمّن مساحة أدائها الزمانية بقيد لازم يجب مراعاته 
ضمن ما حذه الفقهاء من قوسين لاء بدايتهما (وقت اختياري) ونهايتهما (وقت ضروري). ولكي يتيسر 
فهم سياق الآية الموجبة للحكم من عدمه عند التحقق من دخول وقت الصّلاة أو انتفائه. فلا بد من تجريد 
لفظ (الكتاب) من دلالته السيافية حتّى تنكشف معانيه اللّغوية أوَّلا التى كثيرا ما كانت خلفية لكل قاعدة 
خلافية بين الفقهاء. ف (الكتاب)اسم جنس فيئة جسم معروف لدى العامّة والخاصة. أقحم لفظه في الآية 
ليدل على مطلق الزمان أو جزء منه على أله وصف وإخبار عن شروط احترام ذلك الوقت عند فعل 
الأداء. 

فإذا ما استقرءنا المعجم اللُّغوي عند العرب فإنه يحيلنا على عدّة معان للفظ (كتاب) أهمّها: 

كتب: الكاف والتاء والباء اصلّ صحيح واحد يدل على جمع شىء إلى شىء؛ قال الشاعر (من 
البسيط): 


لا تأممئن فَزارييا حَلَنت به عا قَلْوم ك واكبْهًا با 020 


1 النساء03!| 
00133 ينسب البيت لسالم بن دارة في اللّسان: ابن منظور3/ 733 وأصل وروده في التهذيب: الأزهري1 211/1 وأساس 
البلاغة: الزغخشري2/ 122. 
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الكتاب: الفرض؛ قال الله تعالى: <ل ييه آلْدِينَ مَامَبُوا كْبَ عَبِحكُمْ ألِضِيامْ كَمَا كيب عل ألْدرك من 


كي كن 7 4'' 'وقال أيضا: . يعَأَ لين اموا كيب عَلِيكُه الْقِصَاصٌ في ألْقَثلَ 007 
لِك الكتاب ب اخكم! قال رسول الله :3#: (أمَا لأَفْضِي بينكما بكتاب الله تعالى) ”©. أراد بحُكْمِه. وقال 


تعالى: ف رَسُولٌ نَم ينُوا حم مُطهَرَةٌ بها كُدبٌ فَيَمَةٌ 414 ؛ أي أحكامٌ مستقيمة. 
الكتاب القدر: قال النابغة الجعدي (من البسيط): 


بااسةعمّي كتاب الله أخرجِي عنتكم وهل أمكعنٌ الله ما قَمَلو(ة) 
قال أميّة بن بي الصلت: (من الخفيف) 


رب كلا َه واردَ التار كئا بأ حتت له تقض 


الكتاب مطلق الإشارة إلى الشرائع السماوية كالتوراة والقرآن؛ و به فسر الزجاج قوله تعالى: 


سر م مما 


وََكا به ر رَسُولٌيَنْ عند أَطْهِمصَزَقٌَ لْمَا مَمَهُمْ بََدَ وين ين لّْذِينَ أو لكب كب ال ورا موري كَأنَه لا 


يَتْلَعُوت #''' أي ألها التوراة'*. وقال حميد بن ثور افلالي (من الرجز) : 
أرإنارتاعئدا يتلومن الله كتاباً مُرشضر|9) 


الكِتابْ الصحيفة والدّواة؛ قال الأحوص الأنصاري (من البسيط) : 


"1 البقرة183 
البقرة78! 
3 صحيح مسلم325/3] 
00 البيّنة 3-2 


ديوان النابغة الجعدي ص 194 

ديوان اميّة بن ابي الصلت ص92 

17 البقرة10!1[ 

معاني القرآن وإعرابه: الزجاج[/ 161 
ديوان حميد بن ثور الهلالي ص28 
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فما أشارت إليه المعاجم اللّغوية من معان'* للفظ كتاب لا يدل على وحدة لغوية للدلالة على 
الشيء نفسه إلا بقرائن داخل اللُصوص المستشهد بهاء إذ لا علاقة بين الضمٌ والقدر والصحيفة والحكم. 
فتنوع مثل هذه المعاني يمكن أن ينسخ رأيا برأي آخر إذا ما استند عليه بالاحتكام إلى التتخريج الفقهي عند 
تباين الآراء. وهذا ما أسهم في انّساع دائرة الخلاف أحياناء لاسيما حينما تضعُفْ حجّة الحديث إذا ما اعتل 
بعلّة من علله القادحة في صحَته. فحينئذ تكون المرجعية اللّغوية أساسا للاجتهاد عند كل فقيه. فلو تم 
التعاطي مع هذه المعاني اللغوية ضمن الفضاء الدّلالي للآية الذي نعرفه نحن في السياق. يكون أقرب 
المعاني احتمالا للانسجام مع ما تقتضيه الآية هو (الفرض»). أي أن الصلاة فرضت على المؤمنين فرضا 
لازماء شأنها في ذلك شأن بقية العبادات كالصوم والزكاة والحج. 

ومما يُعضّد هذه الجهة في الاحتمال ألها سترتبط تلقائيا مع معنى آخر نظيرا لها في ما سيرد وصفا 
للفظ كت » في الآية وهو 8مَوْقُوكَا #. فكيف كان تخصيص الفرض بالوقت انطلاقا من هذا التحديد وقد 
تعدّدت المعاني الذغوية للفظ (الوقت) نفسه. حيث ذكرت المعاجم علدة معان له أهمها: 

الوّفت: مقدارٌ من الؤّمان والميقات مصدره وهو بيانٌ مقدار الْمدّة. قال على بن أبي طالب (من 
الكامل): 


سَبَقَ القَغناء لوقه فكاكة تأتيك ين الفت أو أتيو” 


وقْتَ الشيء يُوقته. وَوَقَتَهُ يقن إذا بَيّنْ حَدٌه. ثم اسيم فيه فأَطْلِقَ على المكان كما في الإحرامٌ عند 
الحج. حيث يُسمّى مكان الإحرام ميقاتا. . ش 

وَفْت بمعنى أوْجَب عليهم؛ كما في الصلاة عند دخول وقْتِها. 

التوقيت التحديد من الحد والتقدير. وفي حديث ابن عباس: لم يقت رسول الله 8 في الخمر 
حَدَة”, أي ل يُقَدْرْ ولم بَحُدَّه بعدد مخصوص 


ديوان الأحوص الأنصاري ص47 

200577 ينظر تفصيل هذه المعاني؛ المقاييس: ابن فارس5/ 158 -159 واللّسان: ابن منظور|/ 641 

3 ديران علي بن أبي طالب ص24! 

15 سئن البيهقي الكبري 314/8 ولفظ الحديث عند الحاكم النيسابوري: (لم يوفت) بدل (م يفت)؛ ينطر المستدرك على 
الصحيحين4/ 415 
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الوقت الأجل والمنية؛ قال مجنون ليلى (من الطويل): 
ولوائني إذ حان رفت حمايها أحَكم في عمري لقام سَمْتها عضري" 


فبالمقارنة مع المعاني اللّغوية للفظ (الكتاب) يمكن أن نلاحظ النظير الذي تحدثنا عنه سلفا وهو 
(الفرض). الذي يمكنه أن يقترن مع أي معنى من هذه المعاني'* للفظ (الوقت)؛ أي أن الصّلاة فُرضت 
لوقت محدود بالزّمان والمكان. وأوجبها اللّه على عباده عند اجتماع جل شروطها وواجباتهاء فلو تم تغيير 
معنى (الفرض) لانعكس ذلك تراجعيًا على دلالة السيّاق كله. وهو ما يؤدّي في النّهاية إلى تأويل مستبعد 
عند قراءة الآية لأوّل وهلة. وما يدل على ذلك صراحة الخلاف الفقهي؛ حيث ذكر ابن العربي ما نصه: 
(قال العلماء: معناه مفروضاء وزعم بعضّهم أنه من الوقت وما أظتّه. لأله استعمل في غير الرّمان. فإِنْ في 
الحديث الصّحيح: وفّت رسول الله لأهل المدينة ذا الحُليفة'”'؟ فدل أن معناه مفروضا حقيقة. ومن قال إئها 
منوطة بوقت فقد أخطأ.ء وقد عوّلت عليه جماعة من المبتدعة في أنّ الصلاة مرتبطة بوقت إذا زال لم فعل. 
ونحن نقول: إن الوقت محل للفعل لا شرط فيه. وإنّ الصلاة واجبة على المكلّف لا تسقط عنه إلآ بفعلها 
مضى الوقت أو بقي. ولا نقول إن القضاء بأمر ثان محال (...). وقد قال غيرهم: إِنْ موقوتا محدود بأقوال 
وأفعال وسنن وفرائض. وكل ذلك سائغ لغة محتمل معنى. فإن قيل: فقد قال عبد الله بن مسعود 
(ت32ه)'*: إن للصلاة وقنا كوقت الحيّ. قلنا: قد قال رسول اللّهِ :#: إن وقت الصّلاة وت للذكر'”. 
وكما دام ذكرها وجب فعلها وأداؤها) ©. 

فهذا النتص لأحد أقطاب المالكية الذي له أنداد في مذاهب أخرى يخالفونه الرأي. يبيّن فيما ذكر 
ان (الكتاب) بمعنبين؛ إِمّا فرضا أو أله هو الوقت نفسه. فإذا أعتمد المعنى الأول فتلك هي الحقيقة عنله. 
تماشيا مع المعنى اللّغري وما يرتضيه السياق مسايرة لبقيه ألفاظ النص, أمّا إذا كان لفظ (الكتاب) بمعنى 


ديوان حنون ليلى ص]! !! 

00177 ينظر تفصيل هذه المعاني؛ العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي5/ 199و لسان العرب: ابن منظور 832/1 

13 صحيحملم838/3 

هو عبد الله بن مسعود بن عاقل (أو غافل) بن شمخ الهذلي. ابن صاهلة ابن كاهل بن الحارث بن تميم بن سعد بن 
هذيل بن مدركة بن إلياس بن مضرء أبو عبد الرحمن من أهل مكة. المتوفى سنة32ه من أكابر الصتحابة فضلا وعقلاء 
ومن السابقين إلى الإسلام. هاجر إلى أرض الحبشة الحجرتين. شهد بدرا وأحدا والختدق والمشاهد جميعها مع رسول 
اللهةذ. ينظر ترجمته: معجم الصحابة: ابن قانع 2 بوالإصابة: ابن حجر4/ 233. 

م نعثر على هذا الحديث في كتب الحديث 

"3 أحكام القرآن: ابن العربي١/‏ 625 
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الوقت قهنا ينشأ الخلاف بوجهين متباينين؛ الأوَلّ منهما أنّ الصّلاة مرتبطة بوقت لا تقضى إذا ما زال ذلك 
الزمن المخصّص لها" ''. والثاني منهما أنّ الوقت محل للفعل لا شرط فيه. فوجوب قضاء الصلاة مستمرٌ 
بوصفه دينا على المرء لا علاقة له بوقت أدائها المخصوص. فقد حدث مثل هذا التباين الفقهي مثلا حينما 
استبدل معنى بمعنى. وتحاكم الفقهاء إلى التأويلء إذ أن الوقت لا يُوصف بجنس معناه. أي أن يكون الوقت 
موقوتا. حتّى وإن افترضنا أن (الموقوت) بمعنى المْحدّد. لأن الفقهاء أنفسهم اختلفوا في معنى 8« مَوَقُوِنَا #؛ 
فمنهم من يرى أن «امَوْوُونَا #4 محدٌ بأقوال وأفعال وفرائض وسنن. ومنهم من يرى أن « تَوْفُونَا # بمعنى 
القرآن الكريم ؛ كالتصريح بالإيجاب أو الفرض. ومثالها نمط هذه الآية في لفظ (كتاب)””. لأنّ الأمر في 
القرآن له أربع صيغ موضوعة في اللّغة للدّلالة على طلب الفعل جزما إذا تجرّدت عن القرائن الصارفة. 
تسمّى الصيغ الأصيلة. وهي: 

فعل الأمر؛ كقوله تعالى: ايها اليم جَهِدٍ الْحَكُدَارَ وَالْمْتَِينَ وأغلظ عَكْ وَمَأوسهُمْ جَهَنَدُ ونس 
1 4 

المضارع المجزوم بلام الأمر؛ كقوله تعالى: 8 لِسْفِقَ دُوسَمَقَ ين ن سعيدة 

اسم فعل الأمر. كقوله تعالى: « يامب الْذِينَ اموا عتِمٌ شك لا مركم من صَّلَّ ذا أهتَديشر إِلَّ أهو 
رّجفي جنِيسا يَِسيَدطَكُم يِمَاهُكُمَ تهَمَلُونَ 814 

المصدر النائب عن فعل الأمر؛ كقوله تعالى: 8 هذا َثمَالْنِينَ سرب اَي 71# 


لا 


وممن قال بهذا الرأي الشافعي وابن حزم وأبن تيمية 

33 أحكام القرآن: الجصّاص 333/3 

013 ومن الصيغ غير الصريحة في الأمر؛ التصريح بلفظ الأمر. ولفظ (حق على) وصيغة الوصيّة. كا ما فيه ترتيب ذم أو 
عقاب أو إحباط عمل على الترك أو نحو ذلك. أو لفظ الخبر في جملة إسمية أو فعلية ينظر الأمر عند الأصوليين: رافع 


بن طه الرفاعي ص94. 
10 التوبة73 
257 الطلاق7 
المائدة105 
0 محمد4 
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فبغياب هذه الصيغ الصريحة جعلت من الحكم محل نزاع في فهم كيفية تطبيقه. لما في ذلك من سعة 
في المعاني اللّغوية التى تفرزها كلّ لفظة من ألفاظ الآبة خاصة في لفظي 9كتم) » و ه تَوَقوِتَا 4". 


2- ماكان فيه وقت الصلاة محصورا بين زمانين: 

لم يتعيّن وقت الصّلاة صراحة في الآية السابقة بالرّغم من وجود ضابطين لحدود أدائها وجوبا 
بقوله تعالى: «ككَا مَوفُوَا 4. أي أن الفريضة تعيّنت بزمن مخصوص وإن لم رتسم مساحة زمانية بعينها 
تُشير إلى بداية الفعل ونهايته. وهذا العموم أصّل لمفهوم الزمن في العبادات. حيث ورد في القرآن والسنّة بعد 
ذلك ما ينشّر القول صريحا في وقت كل صلاة, وأكثر ما تناوله القرآن من تلك الأوقات أصوها؛ كالصْباح 
والمساء ووقت الظهيرة؛ وهي محطات زمنية رئيسة تقسم اليوم أجزاء يتيسّر معها تحديد الأوقات الثانوية التي 
تعد نقطة الفصل عند الرغبة في تحديد البداية والنهاية. فكل جزء من الوقت يتضمّن جزئيات تكون بمثابة 
علامات دالّة على ما هو أدقّ تحديدا من عموم الوقت المطلى. فليس الفجر ومطلع الشّمس ووقت الظهيرة 
وغروب الشمس والعتمة بمحدّدات فاصلة كل الفصل عند إرادة التحديد الذي لا ريب فيه. إلا إذا كانت 
هذه اللحطات فضاءات زمانية يسهل معها امتداد القيام بالفعل عند مجاوزته حدود الوقت المخصّص له 
شرعاء كما هي عليه الحال في الوقت الاختياري الذي تيح له هذه المحطّات إلى أن يمتد إلى متمّمه؛ وهو 
الوقت الضروري. حيث لا ضابط له إلآ الإشعار بدخول وقت صلاة أخرى بدايتها محطة زمنية عامّة. وهذا 
التدرّج هو ما سنلاحظه من خلال بعض الآبات في الذكر الحكيم التي أومات إلى تلك الحطات ولم تشر إلى 
وقت بعينه يكون فاصلا عند الخلاف إذا ما أريد تعيين وقت فعل الأداء دون لبس؛ قال تعالى: «( أَقِوأصَلَرَ 
دك النيى إل سن اَل َم الجر إن الت ركس منهوةا 014 . 

حوى نص الآية أربعة ألفاظ رئيسة عليها مدار توجيه السّياق كله فبتنوّع إحداها بناء ومعنى 
تختلف دلالة السّياق كلّه. فائصالها مرهون في حدّ ذاته بعموم. نظرا للتفاوت اللّغوي في معنى كل لفظة. 
وهذه الألفاظ هي: (الدلوك والغسق والفجر ولفظ مشهود). فإذا ما احتكمنا إلى معاجم اللّغة فهي على 
كثرتها ما زادت هذه الألفاظ إلا انّساعا في إحالتها على معان أكبر من تحصى عدداء حتّى وإن بدت متطابقة 
أحياناء إلا أن شعر العرب عادة ما يكون أقدر على تبيان الفروق اللّغوية حينما يحدّد دلالاتها داخل 
سياقات شعرية. تكون حكما فاصلا في عدم تطابق معنى وآخر بجسب التوظيف. وأوّل تلك الألفاظ التي 
نشا الخلاف حوها لفظ (الدلوك) إذ أله في اللغة يعني: 


419 آثر اللّغة في اختلاف الجتهدين: عبد الوهاب عبد السّلام طويلة ص‎ ٠5٠ 
الإسراء78‎ 3 
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- الدلوك زُوال شيءٍ عن شيء. ولا يكون إلا يرفِق. 
- كل شيء مرسته أي فركته فقد دلكته؛ قال الشاعر (من الرّجز): 


أبيت أسريء. وتبيتي تسدلكي وجهك باعنبر واللمسك || 9 دك 


دَلَكَتٍ الشَّمْس ذلوكاً: غَرَبَتْ. ويُقال إنّ الدُلوك زوالها عن كبد السّماء أيضاً؛ قال الشاعر (من 
البسيط): 


ما ئذلك الشْمسٌإلا حدر مَْكِيِهِ في حَوْمةء دونها الحامات والققّص”ة' 


وقال الشاعر (من الرجز): 


هدائها امي رباح.ه ديب حتى تَلَكتاأ بر ةا 
وقال ذو الرمة (من الطويل): 

ممصابيع ليست باللواتي يَقُودُما نجومٌ ولا بالآفلات الدوالِك"" 
وقال عدي بن الرقاع العاملي (الطويل): 

تفلت لها كَيِفهَاهْمَدَيْسَ ودُركا دلوك وَأشراف الجيَال القواصِ”” 


أوضحت المعاجم أنّ أصل الدّلوك الزّوالء وهذا ما جعل بعض اللغويين يستانسون بنص الآية 


('1 البيت بلا نسبة في اللّسان6/ 38 

23 الشعر بلا نسبة في اللسان6/ 39 

7 البيت للشاعر الغنوي ينظر؛ تهذيب اللّغة: الأزهري5/ 30 و10/ 1!6. واللّسان: ابن منظور6/ 39 
ديوان ذو الرّمة ص 358 

50( ديوان عدي بن الرقاع العاملي ص 77 
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لأنّ الزوال عندهم لا بدَ أن يكون من ذلك الوقت ويتتهي بمعنى آخرء وهو أن يكون الرّوال غروب 
الشمس. ليجتمع لديهم حدود الأوقات الخمسة بقرينة ذكر وقت الفجرء فلو لم يكن ذلك لكان الدّلوك 
عندهم كذلك شروقاء لأنْ الشروق مظهر من مظاهر الزوال كذلك عند انبعاث الشمس من مرقدها 
صباحاء فهي تجلو ظلمة الليل بشعاع ضيائها المبدّد للسّواد رويدا. وما يدل على أنهم لم يجدوا بدا من تحديد 
وقت الدّلوك بداية بمتتصف النّهار قول الآخفش: (دُلُوك الشمس من زواها إلى غروبها) ''". وقول الزجاج: 
(دلُوك الشمس زواها وميلها في وقت الظهيرة. وكذلك ميلها إلى الغروب هو دلوكها أيضاً)'2. قال 
الأزهري: (والقول عندي أن دلوك الشمس زوالها نصف النهار لتكون الآية جامعة للصلوات الخمس) . 
فكما هو ملاحظ فإن اللغويين اعتمدوا نص الآية لكي لا يُقحموا الشروق ضمن دائرة معنى الدّلوك؛ الذي 
بعموم معناه أي الزوال يمكن أن يدرج ظاهرة الشروق كذلك. وقد اقتفى اللغويون أثر الصحابة في تحديد 
هذا المفهوم حيث قال ابن عبّاس: (ذُلُوك الشمس بعد زوال الشمس صلاة الظهر والعصر)”*. وقال ابن 
مسعود: (دُلُوك الشمس غروبها)؛ وقال ابن عمر”7(ات73ه): (ذُلُوكها ميلها بعد نصف النهار) ”2 ؛ فهذه 
جملة الآراء التي أرادت أن تضع حذا لمفهوم الدلوك انطلاقا من نص الآية. لأن كلام العرب لم يكن فيصلا 
انطلاقا من شواهدها الشعرية عدا ما ذكره المرزوقي (ت421ه)'/' في كتابه الأزمنة والأمكنة حينما قال: 
(أنّ العرب إذا أرادت أن تسمّي الشمس عند الغروب فهي تقول:جونة بدل دالكة من الذّلوك)”*؛ قال 


38 اللّسان: ابن منظور6/‎ 355١ 

209 ممعاني القرآن وإعرابه: الزجاج3/‎ 205٠ 

353 التهذيب: الأزهري30/5 

تنوير المقباس من تفسير عبد الله بن عبّاس: أبو طاهر بن يعقوب الفيروز آبادي. ص240. دط. دت, دار الأنوار 

المحمدية. القاهرة؛ مصر. 

هو عبد الله بن عمر بن الخطاب العدوي. أبو عبد الرحمن, المتوفى473. صحابي من أعرّ بيوتات قريش في الجاهلية؛ نشأ 

في الإسلام. وهاجر إلى المدينة مع أبيه. وشهد فتح مكة. أفتى التاس في الإسلام ستين سنة. ولا تل عثمان. عرض عليه 

نفر أن يبايعوه بالخلافة فأبى» معجم الصحابة: ابن قانع 2/ 82 . الإصابة: ابن حجر4/ 107. 

6 مفاتيح الغيب : الرازي382/7 

200357 هو أبو علي أحمد بن محمد بن الحسن المرزوقي. المتوفى ! 42ه عالم بالأدب من أهل أصبهان؛ وكان معلّم أبناء بويه 
فيها. من آثاره: (شرح ديوان الحماسة لأبي تمام) و(الأزمنة والأمكنة) ينظر ترجمته: إنباه الروّاة: القفطي1/ 141., وبغية 
الوعاة1/ 365. 

8( الأزمنة والأمكنة: أبو علي أحمد بن محمد بن الحسن المرزوقي الأصفهاني. ضبط وتخريج: خليل المنصور. ص285, 
ط]. 1996. دار الكتب العلمية؛ ببروت. لبنان. 
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دلق 


الزغحشري: (دلكت الشمس دلوكا زالت أو غابت. لأنْ الناظر إليها يدلك عينه فكائها هي الدالكة) 


وقال الشاعر (من الرّجز): 
تهلبادر الآثار أن تدابيا وحاج ب الجود ة أن تخي |22 


فالدّلوك إذا متحقق فيه معنى الزّوال حتماء إلآ آنه يدور بين الزّوال والغروب. فهذا يجعله من 
ألناظ المشترك. مما أدّى إلى تباين في الرأي عند قراءة الآية بين فقهاء المذهب الواحد. حتّى وإن كانوا في 
اصلهم مفسّرين؛ أي يجمعون بين معاني القرآن وأحكامه وهم قدرة على استنباط القواعد الفتهية انطلاقا 
من السيّاقات اللغوية للآيات. ويظهر ذلك جليًا فيما عرف من خلاف بين الرّازي وإلكيا المرّاسي 
(ت504ه)*: (واللفظ يحتمل المعنيين. والدلوك في الأصل الميل. فدلوك الشّمس ميلهاء وقد تميل تارة 
للرّوال وتارة للغروب. فقال الرازي: (إذا عنى بالدّلوك أوّل الوقت. وغسق الليل نهايته. لأنه تعالى قال: 
9 إل عََقٍ ليل © وإلى غاية. ومعلوم أن وقت الظهر لا يتٌصل بغسق الليل. لأن بينهما وقت العصر. فالأظهر 
أن يكون المراد بالتلوك هاهنا الغروب. وغسق اليل اجتماع الظلمة؛ لأن وقت المغرب يتصل بغسق اللّيل 
ويكون نهايته) '. والاعتراض على ما ذكر أن يقال: نه لو كان على ما ذكره. ما كان في كتاب الله إشارة 
إلى صلاة الظهر والعصر. والظهر أوّل ما نزل من الصّلوات. والعصر الصلاة الوسطى عند الأكثرين. 
فكيف يجوز أن لا يقع التعرّض لهماء ويقع التعرّض لصلاة الليل أوّلا وإلى صلاة الفجرء ويغفل صلاتي 
التهار. مع أن الميل في الشمس غير غروب الشّمس. فإنٌ الشّمس تميل قبل أن تغرب. فلا يقال: مالت 
الشمس بمعنى غربت. إلا أن يقال: مالت للغروب. فإنه يقال للشمس وقت الظهر: ئها مائلة. ولا يقال لها 
بعدما غربت مائلة. 

يبقى أن يقال: إن الله تعالى قال: «إل عََنٍ الل 4 ولا يتصل أوّل الظهر بغسق اللّيل. فيقال: 
ليس كذلك. فإن ما بين زوال الشمس العبّر عنه بالدّلوك إلى غسق اليل وقت لصلوات عدّة: وهي الظهر 


5 أساس البلاغة: الزتحشري1/ 295 

0-019 ينظر البيت في المصدر نفسه ص 285. 

2103 هو علي بن محمّد بن علي. أبو الحسن الطبري. الملقب بعماد الدين؛ المعروف بإلكيا افراسي؛ فقيه شافعي. مفسّر. ولد 
في طبرستان. وسكن بغداد فدرس بالنظامية؛ ووعظء وائّهم بمذهب الباطنية فرجم. من آثاره: (شفاء المسترشدين) 
و(كناب نقد مفردات الإمام أحمد). ينظر ترجمته: وفيات الأعيان: ابن خلكان3/ 286: وطبقات الشافعية الكبرى: 
السبكي6/ | 23. 


50 مفاتيح الغيب: الرّازي383/7 
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والعصر والمغرب. فيفيد ذلك أنّ من وقت الرُوال إلى غسق الليل لا يخرج أن يكون وقتا لصلاة. فيدخل فيه 
الظهر والعصر والمغرب. فابان الله تعالى أن بيّن زوال الشّمس إلى غسق الليل وقت لصلوات عدّة: فيدخل 
فيه الظهر والعصر والمغرب. ويحتمل أن تدخل فيه العتمة أيضاء لأنْ الغاية قد تدخل في الحكم. كقوله: 
«وََيدِيَكُمْ إل الْمَرَاِِقِ 4 ''. وقوله تعالى: حم تَِْدُوَا 74 . والغسل داخل في شرط الإباحة. 

وإذا حمل الدّلوك على الزوال اشتملت الآية على حمس صلوات. فالأربعة من الرّوال إلى غسق 
اليل والخامسة قرآن الفجر. ونا كان بين الصبح والظهر وقت ليس من أوقات الصلوات المفروضة:. أبان 
الله تعالى أن وقت الزوال إلى وقت العتمة وقت للصّلاة مفعولة فيه. وأفرد الفجر بالذكر إذ كان بينه وبين 
الصّلوات المفروضة وقت ليس من أوقات الصّلوات المفروضة. وقال تعالى في بيان المواقيت أيضا على نحو 
ما سلف: 5 وَآَتِعِ أَلصَلَرءَ رن بار ولا اي نَل لإنَ الحتكو يُدْجِنَ الاب كور اكيت 314 لذن ستتضح 
معاني أحكامها لاحقا أتناء تحليلها في موضعها. 

فإذا كان أهل المذهب الواحد قد تنازعوا الرأي بهذا الشكل في معنى هذا اللفظ. فكيف يكون 
شأن الفقهاء الذين بدؤوا أولى ملامح الخلاف في نظرتهم إلى الزوال نفسه. الذي تبتدئ عند دخول وقته 
صلاة الظهر؟؛ فهي عند بعضهم كأبي حنيفة “ يتمادى وقتها الضروري إلى غروب الشّمس. لأن الله على 
وجوبها على الدّلوك وهذا دلوك كله. أمَا عند المالكية والشافعية فالأمر لمحصوص بالضرورة. ولا نعنى 
ضرورة الوقت. وإئما نعنى ضرورة الحاجة غير المطردة. وهذا ما برّره ابن العربي بقوله: (ولا بد من تعلّق 
الصّلاة بالرّوال لأنه أوّل الدّلوك. وكا نعلقها بالجميع. إلا أنّ صلاة العصر قد أخذت منها وقتها. من كون 
ظلّ كل شيء مثله. فانقطع حكم الظهر لدخول وفت العصر)”. 

فاشتراك صلاتين في وقت واحد يؤدّي إلى جواز الجمع بينهما وهذا حكم غريب. كما أن تقاطع 
وقتيهما يُلغي الوقت الضروري لإحداهماء فالمالكية يرون في مثل هذه الحال أن: (الأحكام المعلّقة بالأسماء 
تتعلّق بأوائلها لئلا يعود ذكرها لغواء فإذا ارتبط بأوائلها جرى بعد ذلك النظر في تعلّقه بالكل إلى الآخر أم 
اقتصاره على الأؤل. على ما يعطيه الدّليل: ولا بد من تعلق الصّلاة بالرّوال؛ لأئه أوّل الدّلوك) ”7 حتّى 


''5 الائدة6 
22 النساء3ك 
9 هود4[| 


20 أحكام القرآن: إلكيا الرّاسي2/ 496-495 
ومن قال بهذا الرأي كذلك الإمام الأوزاعي. 
"205 أحكام القرآن: ابن العربي 212/3 

0 المصدر السابق3/ 212 
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وإن دل على آخره فالأولى تحكيم الأوّل؛ لكي لا يحدث اشتراك في الحكم مع ما بعده إذا ما دخل في حيزه. 
وستنّضح بؤرة هذا الخلاف؛ أي منشؤها الحقيقي عند تعرّضنا للمعاني اللّغوية للفظ (الغسق). بوصفه فترة 
زمنية أخرى تناظر الدلوك على ما هو ظاهر في الآية. وذلك نظرا لتعدّد المعاني الفاصلة عند حدود زمئية 
ماء وهذا على النحو الآتي : 

غسق الغين والسين والقاف أصل صحيح يدل على ظُلْمة؛ فال عبيد الله بن قيس الرّقيات (من 
المديد): 


إن | الل 1١ . ١‏ 2 يقا» وائ ىك 2 "١‏ . والآرَة 211 


أَغْسّقَ المؤدّن. إذا آخّر صلاةً المغرب إلى غُسَّق الليل. وَالِعْسَقْ أوَلُ ظلمة الليل؛ وفيل عُسَفْه إذا 
8 ال . 1 1 02 .ا 6 7 ا كن ٠‏ و9 1 
غاب الشفق. ومنه حديث الربيع بن خثيم' ': أنه قال لمؤدْنه يوم الغيم: أغسيق أغسيق؟ أي أخر المغرب حتى 
يَعْمِقَ الليل'”'. وهو إظلامه. 

الغسق الانصباب ومنه؛ غُسَقَتْ عينه تُغْسيقٌ غُسئقاً وغغسّقاناً: دمعت. وقيل: انصبّت. وقيل: 
أظلمت. قال عبيد الله بن قيس الرقيّات (من المنسرح): 


- ءءء 4( 


1 انك 95 يم ذمومج أده .ع في |* / 0 م لافْهُم و قََ 


الغاسق القمر إذا كسف؛ أي حُجب ضياؤه. وفي الحديث أن عائشة رضي الله عنها. قالت: أخذ 
رسول الله ##ة بيدي لا طلع القمر ونظر إليه. فقال: هذا الغاسيق إذا وَقَبْء فتعوّذي بالله من شرّء'”. أي من 
شره إذا كسيف. 


ديوان عبيد الله بن فيس الرقيات ص87 | 

هو الربيع بن خثيم بن عائذ. بن عبد الله بن موهب بن منفذ الثوريء أبو زيد الكوفيء روى عن الني 2 مرسلا ومن 
عبد الله بن مسعود وعبد الرحمن بن أبي ليلى وأبي ايوب الأنصاري وغيرهم. أخباره في الزهد والعبادة كثيرة. وقال 
منذر واللوري شهد صفين مع علي «ذ.؛ ينظر ترجمته: الطبقات الكبرى: ابن سعد6/ 182. تهذيب التهذيب: ابن 
حجر3/ 242. 

ينظر:غريب الحديث : ابن سلام4/ 366 والفائق في غريب الحديث:محمود بن عمر الزمحشري. تحقيق: محمد علي 
البجاوي و محمد أبو الفضل إبراهيم 3/ 67) طل, دت. دار المعرفة. بيروت» لبنان. 

ديوان عبيد الله بن قيس الرقيّات ص 7١1‏ 

15 غريس الحديث: ابن سلام2/ 195 
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لا تبتعد معاني لفظ (الغسق) في المعاجم اللّغوية'!' عن ملامح وقتين عند اقترانهما بالزمن 
الواصف هما على أنه ظلمة اللّيل إذا ما بدأت نوشّح وجه الكون. أو أن الغسق بداية اليل فحسب. أو 
هو دليل على أفول الشفق, وبين هاتين الفترتين زمن طال أم قصر يوجب الخلاف عند الحديث عن الوفت 
الضروري لصلاة المغرب التي يتنازعها الدّلوك, إذا ما اعتبرناه غروبا مسايرة للمعنى الثاني, أو آنها مرتبطة 
بالغسق إذا كان بداية الليل» وهذا ما أفضى إليه الخلاف الفقهي بين العلماء إذا ما أرادوا تحديد وقتي المغرب 
الاختياري والضروري. فمنهم من برى أن البداية يسير تعييئهاء أمّا الهاية فهي متعلّقة بالشّفق. والشفق في 
اللّغة يُطلق على عدّة معان منها: (الخوف. والحمرة في الأفق, والمدّة من الغروب إلى العشاء الآخرة أو إلى 
قريبها أو إلى قربب العتمة والنّهار) '7». ولا كان الشفق مرتبط بآخر وقت المغرب لا بأوّله أدّت معانيه إلى 
التباين بين الفقهاء في آخر أوقاته؛ حيث ذكر الخصاص أن من العلماء من رأى أن لوقت المغرب أوّل وآخر 
كسائر الصلوات””. في حين رأى بعضهم أن له وقتا واحدا'”»؛ ثم اختلف من قال بأنّ له أوّلا وآخرا في 
آخر وقتهاء حيث قال الحنفية: (آخر وقتها أن يغيب الشّفق). ثم اختلفوا في الشفق على نحو ما أشارنا إليه 
في المعاني اللغوية؛ حيث اختار أبوحنيفة معنى البياض للشّفق. واختار المالكية والشافعية الحمرة. وامَدَّ 
الوفت عند المالكية بالنّسبة لصلاتي المغرب والعشاء إلى طلوع الفجر'”". 

ومن إفرازات هذه المسألة كذلك أن الفقهاء اختلفوا في حكم الجمع بين صلاتي المغرب والعشاء 
في غير الحج والسّفر. وقد أوضح السّايس أطراف ذلك الخلاف حينما جمع الفقهاء بين الجمع في الدّلوك 
والجمع في الغسق. حيث قال: (ولقد اراد بعضهم من الأمر بإقامة الصّلاة من دلوك الشّمس إلى غسق 
اللّيل؛ أنْ الله فد بيّن في الآيتين ثلاثة أوفات: وقت الدّلوك ووقت الغسق ووقت الفجر. وقت الدّلوك فيه 
صلاتان هما الظهر والعصر؛ لأنْ وقتهما الدلوك وجمع المغرب إلى العشاء. فدلَ ذلك على جواز الجمع بين 
الظهر والعصر؛ لأن وقتهما الدّلوك. وجمع المغرب إلى العشاء؛ لأنهما في الغسق. وهو استدلال عجيب. إذ 
أن كل ما في الآية آنها أمرت بإقامة الصلاة من دلوك الشّمس إلى الفسق. فهل هذا أمر يشغل كل هذا 
الوقت بالصّلاة. أو أمر بفعل الصّلاة في بعض أجزائه ومقدار هذا البعض؟ كل هذا خارج عن مدلول الآية 
وقد بيّنته السنّة فإن كانت السئّة قد ورد فيها جمع الصلاتين أو الصّلوات من غير عذر فبيانها هو الدليل. 
وإن كان قد ورد فيها أن الجمع بين الصلاتين لا يجوز إل بشروط. وفي أوقات دون اخرى كان ذلك هو 


0 ينظر تفصيل هذه المعاني: المقاييس: ابن فارس 4/ 425واللّسان: ابن منظور5/ 1018 
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الذليل على أن الجمع إئما يجوز بهذه الشروط. وحيث إنه قد انر الكلام إلى الجمع فنقول: قد روي عن ابن 
مسعود وابن عباس جواز جمع الظهر إلى العصر. والمغرب إلى العشاء مطلقا ولو من غير عذر. والجمهور 
على خلاف مذهبهماء فالشّافعية يجيزون جمع التقديم والتأخير بشروط تعلم من كتبهم. والحنفية يفولون لا 
جمع إلآني الظهر والعصر جمع تقديم يوم عرفة. والمغرب والعشاء جمع تاخير في مزدلفة. ويمرف ذلك من 
كتبهم أيضا) ''". 

فائئساع الفترة الزمنية بين الذلوك والغسق أتاح للفقهاء مجال اجتهاد لا عن طول وقت فعلي. 
وما الانّساع حصل بالنتسبة إليهم عندما تحاكموا إلى المعاني اللغوية وتباينوا في فهمها. وإلا كيف نفهم 
تأوبلهم لقوله تعالى: 98 وَقْرْءَانَ لْمَجَرِ إِنَّ كرمَانَ الفَجْ ركان مَدْهُودًا ©؟ إذ لا علاقة بين قراءة القرآن على ألها سنة 
مخصوصة بفضل كبير في وقت الفجر يُتلى فيها الذكر الحكيم قبل الصلاة أو يعدها نجسب المجال الزمني 
لبزوغ الفجر وأفوله؛ فأين قرينة الذكر المشيرة إلى الصلاة المفروضة في هذا الوقت إتماما لعدد الصلوات 
الخمس؟ وهذا كله تجاوز مبدئي عن فهمهم للآية بآنها صلاة الفجر انطلاقا من أحاديث الني 3. بآنها 
حنما شارحة لبهم القرآن ومفصلة لأحكامه. غير أنّ تعدّد الأحكام الفقهية لم يكن في اختلافهم حول 
مصادر التشريع فحسب. بما في ذلك الأحاديث التي لها في كلّ مذهب رأي في مشروعية الاستدلال بها. فما 
يرجّحه مجتهد من الحذثين في مذهب يمكن أن يردّه آخر على جهة ثبوت دليل لم يتيسّر لمن قبله. نظرا لبيئة 
مكانية أو فترة زمانية؛ فالأوّل له فضل التقدّم والذي يأتي بعده له حظوة الاصطفاء وانتخاب أقوى الأدلة 
التى تجمّعت لغيره. لهذا كانت اللّغة بمعانيها مرجعا أساسا في تباين الأحكام على ما تتبحه من إمكانية قراءة 
النصّ الواحد بأوجه متعدّدة. فالففهاء رأووا في الدّلوك والغسق مجالا لحصر أربع صلوات,. وذكرت لهم 
الآية في نهاية سيافها قرينة لفظية هي الفجر. فاحتكموا إلى اللّغة لكي يطمئنُوا بن قرآن الفجر لا يكون إلا 
صلاتهاء أو جمعا بين التلاوة المستوجبة للتفل وقراءة القرآن أثناء الصلاة: وما أشارت إليه المعاجم اللّغوية 
للفظ (الفجر) لا يفتح إلا جزءا يسيرا من منافذ طبيعة هذا التاويل؛ ف (فجر) في اللّغة تعني: (ضَوْءُ الصباح 
وهو حُمْرة الشمس في سواد الليل. وهما فَُجُران: أحدهما المستطيل. وهو الكاذب الذي يسمى دنب 
المسْحان. والآخر الْمْتطير وهو الصادق الْنتّثير في الأفق. الذي يُحَرْم الآكل والشرب على الصائم ولا 
يكون الصبح إلا الصادق) ”7 ؛ قال ذو الرّمة (من الطويل): 


فماافجَرت حتى أمَبْ بسُدفةٍ عَلاجِيم مَيْنُ الي صُباح ثإيرزها” 
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فلمًا تحدّد المعنى اللّغوي هذا المفهوم بقي على الفقهاء أن يربطوا القرآن بالفريضة التى من أركانها 
الأساس قراءة القرآن. أمّا عن عدم استقلالهما في نظر القارئ على ما يظهره السياق صراحة دون تأويل؛ 
فالجامع في ذلك هو قوله: تانح مَْجُودًا #. فالضمير يعود حتما على القرآن. إل آئهم ارادوه جمع الذين 
يحضرون الصّلاة في ذلك الوقت المبارك تحفهم الملائكة في صلاتهم وأثناء قراءتهم القرآن قصد التنفل. وقد 
دلت على ذلك المعاني اللّغوية''' للمصدر 9 سسْهُوءًا © الذي من معانية: 

شهد تعنى الحضور؛ قال عبيد الله بن قيس الرفيات (من مجزوء الخفيف): 


هَانكفغل ب هئ لك وده شااهد مطل ل اإللب 
رب يي وود ئها 2 نف سا و ككاض ب 


شهد تعنى العلم؛ قال تعالى: ‏ سهد أمَهآتَهُكإكهَإلَاهْوَ َالملهَكَه ووو هفِ مقطالا إلَهإلَامْوَاقيِيءُ 
1 و 0 


فجاءت بمثل السابري تعجّبّوالة والقرَّى ما جفعنه شهوده”") 


شهد بين؛ قال مجنون ليلى: (من الطويل) 


وآيةٌوَجْدِالصسب تبطّال ذَمْعِه ودَمْع الشجِي السب أهْدَلُ شاهِد© 


شاهد عاين. وشهدَهُ شهودًا أي حَضَرَه فهو شاهدٌ. و قوم ششُهود أي حضون وهوفي الأصل 


''20031 ينظر تفصيل هذه المعاني في المقاييس: ابن فارس 3/ 221 واللّسان: ابن منظور2/ 629 
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ماكان يَشهدُ في المجامع مَشهداً فيه صّلاة دوي التقئى مشهود'' 


فأكثر المعاني قوّة بوصفها دليلا واضحا على ما رجّحه الفقهاء من أن المقصود بالآية هو الصلاة. 
هما معنيا الحضور والمعاينة وظلالهما التى امتدّت منهماء على ألها تناكد بالسياق. لأنّ النصّ مؤهل لأن يبين 
عن معان جديدة غير التي وردت في المعاجم. فالمعجم اللّغوي استُنبط من مدونة وليس من ألفاظ متقطعة. 
وفد شهد على ذلك قول الأعشى: (من الطويل): 


فلا تحسبئي كافرًا لك نعمة عَلَّى شاهدي يا شاهدالله فاث (2) 


فهذه صيغ للفظ واحد تباينت معانيها بالسياق. أي حسن التخلص إليها بالتوظيف. وبين هذين 
المعنيين المعاينة والحضور دار النّقاش بين الفقهاء في مسالتين مهمّتين؛ الأولى منهما: التغليس بالفجر أي 
تأخيره. والمسألة الثانية هي وجوب القراءة وقت الفجر. وسيندجلي الخلاف أوّل ما ينجلي على خلفية لغوية 
أخرى لا تعنى المعاجم وإِئما مستوى آخر وهو النحو؛ ف 9 قَرَءانَ # معطوف على الصلاة. أي وام قرآن 
الفجر. وقد قال أبو بكر الرازي: إِنْ ذلك يدل على وجوب القراءة في الصلاة. ووجه الذلالة أن الآية تدلَ 
على الأمر بقرآن الفجر ولا تعلم قراءة واجبة في الفجر, إلا أن تكون القراءة في صلاة الفجر'”'. وقد حمل 
بعضهم القرآن في قوله: (وقرآن الفجر) على الصلاة في الفجر. قال أبو بكر الرّازي: (فإن الذليل هو ما قاله 
من أنا لا نعلم قرآنا واجبا في ذلك الوقت. وإن كان له أن يقول إن الفجر له قرآن واجب وهو قرآن الفجر. 
ولكن هذا أثبت له ما أراد. فهو يثبت وجوب القراءة في الفجر. فمن أين وجبت في كل الصّلوات؟سيقول 
من دليل آخرء فنقول ذلك هو الدليل على وجوب القراءة) . 

على أنا لا نرى أن حمل القرآن في قوله: (وقرآن الفجر) على الصّلاة يؤذي إلى الغرض الذي أراده 
الجصّاص من هذاء وهو أخذ وجوب القراءة في الصّلاة. فإن تسمية صلاة الفجر بالقرآن إلما كانت لأن 
القراءة جزء مهم فيهاء كما سميّت الصلاة بالركوع والسجوو”". 


دبوان جريرص 132 

ديوان الأعشى ص 223 
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وقد أراد الفخر الرازي أن يأخذ من قوله تعالى: (وقرآن الفجر) دليلا على مذهب الشافعية في 
استحباب التغليس بالفجر. ويقول في وجه الدّلالة أله أمر بإقامة الصلاة في الفجر. والفجر إِنْما سمي فجرا 
لأن نور الصبح يفجر ظلمة اللّيل. قال: (وظاهر الأمر للوجوب. فمقتضى هذا اللّفظ وجوب إقامة الصلاة 
في اول وقت الفجر. إلا آنا أجمعنا على أن الوجوب غير حاصل فيبقى الأمر للتدب) ”). 

إلا أن امر تحديد الصّلوات قد ثبت بالسئّة في حديث جيريل اتكة؛الذي بيّن فيه أوّل الوقت 
وآخره. فدلَ ذلك الجواز في كل الوقت. فأفضاية التقديم على التأخير والعكس يحتاج إلى دليل مستقل 
كأبردوا بالظهر'”', ولا تزال أمي بخير ما عجّلوا المغرب وأخخّروا العشاء'”. فالتغليس بالفجر والتنوير 
والإسفار به يحتاج إلى دليل مستقل. فذلكم هو ما يدل عليه ذلك الذليل'". 

وقد أخذ الفخر الرازي من تسمية صلاة الفجر بالقرآن الحث على تطويل القراءة في الصّلاة وهو 


23 
وحيه 


وقد استنبط الهراسي حكما فقهيا؛ وهو أن القراءة في الفجر واجبة بدليل الآية. لأن قرآن الفجر 
مرتب على قوله (أقم). وقال يبعد أن يكون المراد (صلاة الفجر).؛ ذلك أن الصلاة كما تشتمل على القراءة 
تشتمل على ما عداها من الأذكار'”. فلكي يجمع الفقهاء بين المعاني اللّغوية وما تأكّدلهم من صحة 
الحديث. استخلصوا قاعدة تتماشى مع معطيات كل مذهب. لكتها تنوازى في نهاية غايتها وهدفهاء فحينما 
يتعدّر تحديد بداية الوقت وآخره يمكنهم أن يرئبوا الأحكام على هذا النحو: 

قال الجمهور غير الحنفية: إن أوّل أجزاء الوقت هو سبب الإيجاب؛ أي علامة توجّه الخطاب. 
فمتى ابتدأ الوقت صار المكلف مطالبا بالفعل. عميّرا في جميع أجزائه. وذلك متى كان متأهلا في أوّل الوقت. 
فإن لم يكن متأهّلا لسبب مانع منعه من تطبيق الواجب. ترئب عليه العزم على القيام بهذا الواجب (الفعل) 
ابتداء من الوقت الذي يزول فيه هذا المانع؛ وينطبق هذا على المثال الآتي: أنه من آخّر الصلاة المكتوبة عن 
أوَل وقتها يجب عليه العزم على أدائها فيما تبقى لديه من الوقت. ومن أخر الصّلاة مع ظنّ فواتها بموت أو 
حيض أو نحوهما عصى بالتأخير. ويتعيّن عليه أداؤها آخر الوقت. 


385 مفاتيح الغيب: الرازي7/‎ 35١ 
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ودليل هذا الرأي قوله تعالى: # ِو أَلصَّلَة يدوك ألمي 4. فقد جعل الدلوك علامة على توجّه 
الخطاب في قوله سبحانه: 8 أَيِوِألصَّكةَ 4 إلى المكلّف. ونا بِيّنت السئة أوائل الأوفات وأواخرهاء وقال 
جبريل الل للرّسول يذ: (والوقت فيما بين هذين الوقتين) ''. دل ذلك على التوسّع على المكلّف. وليس 
تعيين بعض الأجزاء للوجوب بأولى من تعيين البعض الآخر. وينيني على هذا أنّ المكلف متى صادفه جزء 
من الوقت خلا فيه من موانع التكليف استقر الواجب في ذمّته. وإذا لم يكن كذلك فلا وجوب. 

ثانيا: وقال الحنفية إن السبب هو الجزء الذي يتَصل به الأداء من الوقت. فإن لم يؤدَ تعيّن الجزء 
الأخير الذي يسع الواجب للسببية. وبعد خروج الوقت تضاف السببية إلى جملة الوقت. وهذا الرأي مبني 
على طريقة الحنفية في استنباط قواعد الأصول بتطبيقها على فروع المذهب. فمن الفروع التي ترتبت على 
هذا الأصل: أن الشخص إذا لم يكن مكلْفا أوَل الوقت. ثم زال المانع عنه في آخره؛ استقرّ الواجب في ذمّته. 
فعليه إِمّا أداؤه أو قضاؤه. كما لو كان صبيًا في أوّل الوقت. ثم زال المانع عنه بأن بلغ أثناء الوقت أو آخره. 
فإنه يجب عليه أن يؤدَي الفعل المطلوب منه. ولو كان الجزء الأوّل هو السبب ما وجب عليه أن يؤذي شيئاء 
لأنْ الجزء الأوّل قد فاتث وانقضى ولو حاضت المرأة أو نفست أثناء الوقتء فلو جعل سبب الطلب هو 
الجزء الأوّل. لكان الواجب قد استقرّ في ذمتهاء ولا تتفرّع الذمّة إلا بفعل الواجب أداء أو قضاء'*. 


3 - ما تورّع فيه وقت الصلاة ببن أوقات مغعتلفة : 

فال تعالى: «ل فصر عل مَابَصُولُوت وَسَيْحَ بحَمدِ رَيْكَ َل نوع ألسَّمْيس وَقْل اشرو وَمِنَ اليل ضَبَحَه وَوبدرَ 
الشُجُوي 04 

تحديد الوقت بعينه واضح في نص الآبة. حيث لا يتعسّر الوقوف على زمن كل فترة إلا إذا ما 
ارتبط اللنظ بالمعنى المعجمي, لأنْ وقت طلوع الشمس بعمومه معيّن وفارق بينه وبين الغروب. وكذا 
أوقات الليل المتاحة للفريضة والتّافلة» فالتباين بين هذه الأوقات أو الفترات الزمانية جلي واضح يمكن 
الفصل بينها عند قراءة النْص لأوّل مرة. فهي أي هذه العلامات الزمانية تكاد أن تكون في مدلوها 
مصاحبات لغوية؛ فإذا ما ذكر الشروق انقدح في الذهن الغروب. وضذهما الليل الذي جمع النقيض بثنائية 
الشروق والغروب بوصفهما دالين على النهار. وهذا التحديد المطلق المبيّن لأداء العبادة يبدأ مداه الدّلالي 
في الانزواء تدريجيا حينما تنعلّق به دلالة لفظ (التسبيح) في سياق الآية. فإن كان اللّفظ دالأ على معنى 


65١‏ سنن أبي داوود!/07! 
“57 مواقيت العبادات الزمانية والمكانية (دراسة فقهية مقارنة): نزار محمود قاسم الشيخ ص35. 
03 40-393 
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الذكر مطلقا فالأوقات الثلاثة تتسّع لذلك دون تخصيص إلا بالنظر إلى طبيعة المكان إن كان يُجيز ذلك أم 
لا. أما إذا دل لفظ (التسبيح) على الصّلاة. فما علاقة هذه الأوقات الثلاثة بالحدود الزمانية للفرائض على 
الأقل بوصفها من أسس الشرع لا بد من تأديتها؟ واستثناء الثافلة لا يعنى انعدام أحكامها الفقهية في وقت 
دون وقت من هذه الفترات الثلاث. فالأولوية في كل ذلك تُمنح للفريضة أولا على أنها نُحدَ بزمان ومكان 
كما وضحنا في العنصرين السّابقين. فالدّافع إلى مثل هذا الاختيار بالنظر إلى طبيعة الأولوية هو ما انتخبه 
جمهور الفقهاء عند سبر آرائهم. من أن الإجماع يكاد يكون منعقدا بينهم من أن المقصود بالتسيبح في الآبة هو 
الصّلاة بفرائضها أوّلا ونوافلها ثانيا. على ما دل عليه ملحق الدلالة اللفظية في قوله «وَأدْب رجو 4 إذ 
أنهم أي الفقهاء عدوا التسبيح قبل طلوع الشمس مقترنا بصلاة الفجر والتسبيح قبل الغروب مرتبط 
بصلاتي الظهر والعصر أمّا إن كان التسبيح في اليل فالمقصود به صلاتي المغرب والعشاء. ولما كان قوله 
ابر الشُجُرر 4 مطلقا لا تخصيص فيه بوقت دون وقت. حُمل ذلك على رواتب النوافل التي تعقّب 
الفرائض عادة"''. فإذا ما ارتبط لفظ (التسبيح) بالصلاة على هذا النحو عند الفقهاء وجب عنذئذ التفصيل 
في أحكام أوقاتها التى أشارت إليها الآية. وهي في معظمها عامّة مطلقة تنّسع فتراتها الزمانية إلى ما يتعذّر 
معه التحديد وفق ما قررته السنة النبوية ضبطا بعد ذلك. وهذا الضبط لم يكن كافيا عند الفقهاء لهذا 
اختلفوا كما هي عادتهم دائما اختلافا مرجعه الأساس معان لغوية أقحمت في السّياق لكي تكتسب 
دلالات مختلفة تزيد وتنقص في مفهومها على المقصود بعينه. وذلك حينما لا يتيسّر عزل كل معنى دلالي 
بمفرده بالنظر إلى معناه المعجمي. وهذا ما يسّر للفقهاء نوظيف المقاربات الدلالية للألفاظ داخل أي سياق 
بالنَظر إلى معانيها المعجمية؛ أي تنوّع الحكم بتنوّع الدّلالة التي تتغيّر طردا مع المعنى المعجمي. فمثشل هذا 
التوظيف كثير في كتبهم يكاد أن يطغى على جملة أحكامهم التي استنبطوها من نصوص آي الذكر الحكيم 
والسئّة القولية من خلال الأحاديث. فإذا ما سلّمنا بإجماعهم بأن (التسبيح) هو الصلاة: فهنا تبدأ الحدود 
الزمانية لأداء كل فريضة على حدة. وبدايتها وقت طلوع الشمس الذي ارتبط بصلاة الفجر. فما دل عليه 
الظرف في قوله تعالى: 9 َّلَ طُنُوع كمس 4 يمكن أن يحيل على بداية غسق اليل نفسه. أي أن المصلي له 
مطلق الوقت في أداء فريضة الصّلاة. المهم في كل ذلك زمن طلوع الشّمس. فإذا ما طلعت سقطت الفريضة 
أو دخلت في حكم القضاءء. وهذا إذا ما احتكمنا إلى وفتيها الضروري والاختياري. وإشارة كهذه سرعان ما 


1( لقد سبقت الإشارة في المبحث الأوّل من الفصل الثاني في هذا البحث إلى المعاني اللّغوية للفظ (التسبيح). وتاكد أن 
معظم المفسرين والفقهاء حملوه صراحة أو تأويلا على أنه الصّلاة إذا ما ذكر مقترنا بوقت في القرآن الكريم. وقد اكد 
هذا المعنى الخصاص عند نقله لإجماع الفقهاء في فهمهم لمعنى التسبيح في هذه الآية محل الدّراسة بأن المقصود به الصلاة 
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تنقدح في ذهن القارئ إذا لم يقيد جوامح قراءته بقرائن تفصل بين كل جزئية من جزئيات النصء وهذه 
القرائن إِمّا أن تكون لغوية متعلّقة بالتركيب أو قرائن سياقية منفصلة مرتبطة بدلالة النّص جملة. 

وسيئّضح ذلك عند تحليل بعض مفردات هذه الآية. إمّا على ألها قرائن لغوية أو سياقية بوصفها 
نواة بناء الحكم عند كل فقيه. فقوله تعالى: 9 وَسَيْحَ يحَمْدِ رَيْكَ قَلَ لنُوعٍ ألشّمْين 4 الذي هو مستهل الآية قد 
حوى ثلاث قرائن تباعد المعنى وتدنيه من فهم التسبيح على أنه الصلاة أو الذكر. فقرينة (الحمد) التى 
تضمنتها شبه الجملة المتعلّقة بفعل الأمر (سبّح) تجعل من معنى الصّلاة أبعد ما يكون عن المفهوم الذي 
تطرّق إليه الفقهاء. إذ يمكن أن يكون التسبيح والتحميد والتهليل والتكبير من متعلّقات الذكر بعد الصلاة. 
إذ ذكر (الحمد) اكتفاء بفضله عن غيره من مكمّلات التسبيح. غير أنه دل عليها لتجوابها معه اقتراناء إلآ أن 
منفذ الفقهاء أكبر من أن يضيّقه احتمال كهذاء فالتسبيح بمعنى الذكر عقب الصلاة قبل أن يكون يسبقه ذكر 
هو من أركان الصلاة كحاله أثناء الركوع. فدل ذلك أن جزء الجزء اكنّفي به عن ذكر الكل الذي هو فريضة 
الصّلاة نفسهاء ودليل ذلك المعاني اللّغوية للفظ (الحمد). فهو في اللغة يعنى: 

ضد الذم؛ قال عبيد الله بن قيس الرقيات (من الخفيف): 


2 لص 20 «وممه 3 مهم نك مهد م اسومية )2 


مطلق الثناء؛ قال علي بن أبي طالب (من الكامل): 
الحف د ليها لجييْ ل اللففضيل المسنيغ المولي التطاء المجزل 
شكرا على يكين هوإِرَسُوله 2 باللصثر يله على البَهَاوَالجفل” 
وقال النابغة الذبياني (من الطويل): 


وألقيت في العبسي فضلاً ونعمة ومحمدلةٌ من باقيات الاي 


ديوان عبيد الله بن قيس الرفيّات ص187 
57 ديوان علي بن أبي طالب ص96 
ديوان النابغة الذبياني ص 189. 


2002 


فمادام الحمد يعني هذين المعنيين '!' أو غيرهما من تام المعاني المجازية إذا ما وْظْف في نصورص 
أخرى لأنْ العرب تقول: (أحمدت صنيعه وأحمدت الأرض: رضيت سكناها. والرعاة يتحامدون الكلا) '2,ٍ 
خر ب تقو ضٍ 


ومنه قول راد بن دس 30 (من الكامل): 


خفي عليك إذا الرّعاة تحامدوا يجزيز أرضهم الدري ين الأسوهواة" 


فالدلالة القرآنية أقدر على الائساع ليتضمّن لفظ (التسبيح) بمعنى الصّلاة كل مظاهر الحمد لفظا 
وفعلاء فالصّلاة في ركوعها وسجودها لم نُخصّص إلآ لهذا. حيث لا يكون الذعاء إلا إذا ما سُبق بالحمد 
جامع الثناء والشكر. هذا كان للفقهاء مجال واسع للتأويل وإحراز البديل اللُغوي الذي تعرّض فيه الصلاة 
بوصفها الفريضة أو التافلة معنى الذكر إذا ما أطلق لفظ (التسبيح) مقترنا بأوقات متخصوصة: كما هي عليه 
الحال في هذه الآية. فقرينة (الحمد) إذا ليست ضابطا كافيا ينزع بالتسبيح نحو الذكر أكثر منه نحو الصلاة. 
لهذا كان الخلاف عند الفقهاء بعد ذلك حول الأوقات المذكورة في الآية. إذ آتهم جعلوا 8 طُلُوعٍ ألشّمْين 4 
علامة على انقضاء وقت صلاة الفجرء ثم تباينوا في منتهى ومدى الرّمن الذي يحدّه مطلق الوقت عند قولنا: 
(طلعت الشمس)». وهذا راجع إلى ما استوحوه من المعاني اللّغوية للفظ (طلع): 

طلع ظهر وبرز؛ قال مجنون ليلى (من الطويل) : 


ولاطلعالنجم الذي يُيُتدى به ولا ابرق إلا هبيجا ؤكرها ليغا" 
طلم هجم؛ قال النابغة الذبياني (من الكامل): 

طلعواعلي كك برايَةمعروفَة يمومّالأبيّسءإذلقيتتلئيمما 

قوم تداركك؛ بالعقيرة. ركضهم أولادَ زردة: إذ ثركلت ذييمةهتئ" 


5 العين:الخليل بن أحمد الفراهيدي3/ 88! 

7١‏ أساس البلاغة: الزتخشري212/1 

قراد بن حنش بن عمرو بن عبد الله بن عبد العزى بن صبيح بن سلامة بن الصارد بن مرّة جاهلي من شعراء غطفان 
المشهورين وهو قليل الشعر جيّده. ينظر: طبقات فحول الشعراء: ابن سلام2/ 309, الأغاني: الأصفهاني /1١‏ 117. 
البيت في أساس البلاغة: الزتشري 212/1 

ديوان محنون ليلى ص 202 

"25> قال النابغة الذبياني ص 6!! 
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طلع رأى؛ ومنه قوله تعالى: ظ كَل مَل أن مُطلمنَ دعم َف سَوَآوالبحيِو © ''. 
طَلعَ عليهم: أتاهم. وطْلع عليهم: غَاب. وهو من الأضداد. وطْلع عنهم: غاب أيضاً عنهم. قال 


ماكنلت أدري بوشك بينهم حتى رآايت الغداةً قد طلموا 


م9 


تتذكاد وَأ والمَ 4 رهم ل | 4 رَارَوا يكل أرب 00 


تؤكد هذه المعاني للفظ (طلع)'” أنه قادر على أن يتحمّلها بالدلالة نفسها في أي سياق. على أنها 
تكمّل بعضها بعضا بما في ذلك ما تضادً منهاء فكان بذلك الطلوع مستهل الشيء إذا ما ظهر وبرز عند رؤيته 
لأوَّل وهلة. ويكون مع إقبال الشيء حتماء لذا يقال هجم عليه الظلام وضياء النّهار. إذا ما أقبل عليه جملة 
وبسرعة لم تكن في حسبانه عند تشاغله بفعل ماء فالإشكال الذي استلّه الفقهاء من هذه الآية أن قوله تعالى: 
«الَ لْنُوع أَلنَّمْس 4. هذا الوقت يمكن أن يتقاطع مع الإسفار وهم على خلاف في أحقيّة أداء فريضة 
الفجر. هل تكون في بداية الوقت أي في الغلّس. أم أنها تكون عندما يُسفر الفجر أي تضيء ملاممه وتظهر 
مقدّمات الأشياء؟ فالمالكية والشافعية والحنابلة قالوا بفضل تأدية صلاة الفجر في الغلس”*, وهو أوّل وقت 
الصّلاة. لقول عائشة رضي الله تعالى عنها: (لقد كان نساء من المؤمنات يشهدن الفجرّ مع رسول الله جذ 
متلقعات مُرِوطَهن؛ ثم ينقلين إلى بيوتهنَ وما يعرفن من تغليس رسول الله :3 بالصلاة) ”. أمَا الحنفية نقد 
خالفوا الجمهور ورجّحوا بأن يكون الفضل في تأدية صلاة الفجر عند الإسفار لكي يجتمع أكبر عذد من 
التاس. وسندهم في ذلك قوله 3: (أسفروا بالفجر فإنه أعظم للاجر)'*' وفوله في حديث آخمر: (نوّروا 
بالصبح حتى يبصر القوم مواقع نبلهم) '” ؟؛ فهم يرون بأن تبتدأ الصّلاة بالإسفار وتختتم به. حيث يكون 
الختام قبل طلوع حُمرة الشمس. واحتجوا لذلك بما أفضى إليه اجتهاد عقولهم بأن قالوا: إن في الإسفار 


55-54 الصافات‎ (١ 
243 ديوان عمر بن أبي ربيعة ص‎ 
215 ينظر تفصيل هذه المعاني؛ العين: الخليل بن أحمد2/ !1. الأسان: ابن منظور5/‎ 2001 
533-532 بداية المجتهد: ابن رشد[/ 71-70 و المغني: ابن قدامة|/‎ 0056" 
.446 ينظر ؛صحيح البخاري 210/1 . وصحيح مسلم|/‎ 01“ 
357 صحيح ابن حبان4/‎ 
316 /| مجمع الزوائد: الهيئمي‎ 0) 
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تكثير الجماعة. وفي التغليس تقليلها. وما يؤدي إلى تكثير الجماعة فهو أفضل. ولأن المكث في مكان الصلاة 
حتّى تطلع الشّمس مندوب إليه. فإذا أسفر بها تمكن من إحراز هذه الفضيلة وعند التغليس قلّما يتمكن 
منها'!). 

إذا كان امتداد الإسفار عند الحنفية عارض يمكن أن يشكل نقطة تقاطع بينه وبين الشّروق فإنٌ 
الغروب كذلك عند بعض الفقهاء, مما يعني أن الالتباس حاصل لا محالة في تحديد وقتى الضرورة والاختيار 
بالنسبة للصّلوات المحادية لوقتي الشّروق والغروب؛ من حيث سقوط الفريضة في الأداء بحجكم وجوبها. أو 
أنها وقعت موقع النافلة إذا ما أشكل الأمر في رسم حدود زمئيّة لكل من الشروق والغروب. لا سيما إذا ما 
استبعدنا وسائل الرصد الفلكي والأجهزة المستعملة في تحديد الوقت بالنّسبة لهذا العصر. لأن الإشكال قائم 
أساسا على الاعتداد بفترتي شروق الشّمس وغروبها عند الفقهاء؛ أي أن الفقه في مثل هذه المسائل بنى على 
ما تراه العين المْجرّدة في ظل انعدام مختلف الوسائل والأجهزة التى نعتدٌ بها في هذا العصر. وحقيقة الخلاف 
الفقهي في مسألة الغروب كنا قد أشرنا إلى نظيرتها سابقا عند الحديث عن آراء الفقهاء في مسألة الوقت 
الضروري لصلاتي الظهر والعصر وكذا المغرب والعشاء'» وذلك بالتحاكم إلى منتهى الغروب ومنتهى 
الزّوال. ومرجع هذا الخلاف تعدّد المعاني اللّغوية للفظ (الغروب) شأنه في ذلك شأن الشروق؛ فقد جاء في 


معاجم اللّغة أن الغروب يعني: 
غرب بعّد؛ ومن هذا الباب: غروب الشّمس. كاله بُعْدُها عن وجه الأرض. ومنه قول النابغة 
الذبياني (من البسيط): 
إذا على الحمامٌالوّرق هيَجَني: وإن تغرتنت عنهااُم عَمَار" 


الغْرْبْ خيلاف الشرق ومنه أخذ معنى الغروب؛ أي أنّ الشمس تعاكس ائجاه شروقها. قال مجنون 
ليلى (من الطويل): 


الال طُْلوعٌ الشْمْس يمدي تجية إلى آل لَنَى مره أو فروبه8" 


0 بدائع الصنائع: الكاساني 1/ 125. 


67> ينظر الجزئية 2 من المبحث الأوّل من هذا الفصل. 
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غرب غاب و توارى؛؟ ومنه قول عدي بن الرقاع العاملي (من البسيط): 


و ار م أب شه بَابِي بم جل , 20 اكان :2 مْفا - ف قفارتي" 


غرب اختفى! ومنه قول ذو الرّمة (من الطويل): 


وَمَايطمُونَالضْحْك إلأبّسماً وَلأَيَسِسُون الول إلأ تاج" 


الغروب الدّموع حين تخرج؛ ومنه قول أعشى قيس (من الخفيف): 


مِن ديار بالمضب مهَضب القَليبٍ فاض ماه الشؤون فَيْضَ الغروب'2 


تنوّعت معاني الغروب”'” لكنها لم تخرج عن حيّز الغياب والاختفاء والتواري. لأنّ الشمس إذا ما 
وُصفت بالغروب لا يمكنها أن تفارق إحدى درجات الإنزواء بضيائها الخافت رويداء وهنا مكمن الخلاف 
الذي يدور حول آخر وقت صلاة المغرب. فهذه الصلاة قد اشتّق اسمُها من الموضع الذي تتوارى عنده 
الشّمس. فمبدا وقت صلة المغرب يبيّنه قوله ة: (وقت صلاة المغرب إذا غابت الشّمس مالم يسقط 
الشفق) 7 

وكذا قول سلمة بن الأكوع دف (ت74ه):*: (إِنْ رسول اللّه يخ كان يصلّي المغرب إذا غربت 
الشّمس وتوارت بالحجاب) ”7 ', فقد دل هذان الحديثان على أن أوّل وقت صلاة المغرب يبدأ بغروب 


5١‏ ديوان عدي بن الرّقاع العاملي ص25 

017 ديوان ذي الرّمة ص536 

ديوان الأعشى ص26 
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الشمس. وعليه أجمع فقهاء الأمّة» والمراد بغروب الشّمس غروب كامل قرصها.ء ولا اعتبار بعد تكامل 
الغروب ببقاء شعاعها بل يدخل وقتها مع بقائه'". 

فبداية وقت صلاة المغرب لا تتقاطع مع غيرها من أوقات يمكن أن نشكل عائقا أمام تحديد وقت 
استهلاهاء لذا دار الخلاف بين الفقهاء في مسألة آخر وقتها لوجود حدّ يفصل بين زمنين هو الشفق. الذي 
عناه يذ في قوله: (إذا صلَّيتم المغرب فإنّه وقت إلى أن يسقط الشفق) '”, وكذا ما أشار إليه في حديث آخخصر: 
(أمَي جبريل اثلا عند البيت مرتين...ثم صلى (أي جبريل اغللة) المغرب لوقته الأوّل) أي حين غابت 
الشّمس. وفي آخر الحديث قال جبريل اغث: (الوقت بين هذين الوقتين) '*. فاختلاف الفقهاء في آخر وقت 
صلاة المغرب مرذه إلى التعارض الذي ظهر هم من خلال الحديئين السابقين؛ فالحديث الأوّل دل على أن 
وقت المغرب يمتدٌ إلى غياب الشفق؛ أي أنه موسّع إلى هذه الغاية. وإلى هذا ذهب جمهور الفقهاء من الحنفية 
والحنابلة وهو الرّاجح عند الشافعية وكذا في قول عند المالكية””"'. في حين دل الحديث الثاني على أن وقت 
ا مغرب ليس له إلآ وقت واحد. وهو بقدر الصّلاة بعد غياب الشّمس. لأن جبريل الننغ: صلَّى في المرّة الأولى 
حين غابت الشّمس. وصلَى في المرّة الثانية حين غابت الشمس. كذلك لقوله في الحديث: (ثمٌ صلى المغرب 
لوقته الأوّل) ثم قال في آخر الحديث: (الوقت فيما بين هذين الوقتين)؛ أي إن وقت المغرب ليس له إلا 
وقت واحدء وهو بقدر أذاء الصلاة بعد غروب الشّمس. 

وإلى هذا ذهب الالكية في المشهور عندهم وهو المذهب الجديد عند الشافعية. 

هذا وقدر المالكية فعل هذه الصلاة بثلاث ركعات بعد تحصيل شروطهاء أما الشافعية أي في هذا 
القول فقدروها كالمالكية اللّهم إلآ بعدد الركعات فقالوا: بخمس ركعات على الراجح عندهم. أي ثلاث 
ركعات للفرض وركعتان للسئّة حتّى لا تكون السئّة مقضية:؛ والمعتبر في هذه المدّة عندهم جميعا الحال 
الوسط بلا إطالة ولا استعجال.ويترتب على هذا القول: أن من أخخر الصّلاة بعد هذا القدر من غير عذر 
أبْم عندهم» وصارت فضاء عند الشافعية حسب القول المرجوح وأداءً عند المالكية'”' إن أوقعها ني وقت 
الضرورة وهو إلى طلوع الفجر وبعد وفت الضرورة تكون قضاء. 

وما دام نص الآبة يحوي تراتبية زمنية يمكن أن تتقاطع إذا ما نظرنا على المعاني الأغوية لكل منهاء 
وهي الغروب وفترة اللّيل نفسه. فتة فتقسيم الفقهاء لآداء الفرائض قد كان بما قبل الشروق وبعده. ويليه ما 


5٠‏ المجموع: النووي333/3 
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يؤدَى بعد الغروب. إلآ أن الآية اضافت وقتا آخر أقرب ما يكون إلى الغروب وذلك في قوله تعالى: (وَمِنَ 
اليل فَسبّحْه). فإذا كان التسبيح قد انعقد الإجماع حوله بأئه الصلاة فرضا أو نفلا مخحصوصة بالذكر في هذه 
الآية. فإن حل الإشكال في بداية وقت اللّيل نفسه؛ لأنّ العرب إذا أطلقت هذا اللّفظ في كلامها لا تحيل إلا 
على معان عامّة تكمّل بعضها بعضاء أي أنها إذا أرادت أن تقابل لفظ (الليل) بمعنى واحد أو متعدّد؛ فهي 
لا تفعل ذلك وإنما تشرحه بِضِد أو تعريف ينسجم مع قاعدة المخالفة في المعنى المعجمي. فالتهار يدركونه 
بضياء الشّمس والليل بأفوله حينما يحل السّواد محلّه. لهذا فقد ورد في المعاجم أن اليل هو: 

اللْيلُ: ضدّ الّهار. قال جرير (من الكامل): 


لا يُْفِث القَرَكاء أن يَتَفَرَثئُواء َقِنيكُرعَليْهمٌ وهار" 
اللَّيْلُ: ظلامٌ وسواد. ومنه قول أمية بن أبي الصلت (من الخفيف): 

إذأتى موهأاًوتد نام صحي وسجا الليل بالظلام البهيم" 
الَيْل: عقيب النهار ومَبْدَؤْه من غروب الشمس؛ قال امرؤ القيس (من البسيط) : 


07 07 2 04 ِ م روممه ممه ركه 2 .2 م ماقم 0 
بقلل مُحجِرامنيمايرافبها ويرقب الليل إن الليل محجوب 
”0 ف اس 2 9 2 ليا 2 8.6 (. و 2 


ما أشارت إليه المعاجم من معان'" لا يكادُ يضيف جديدا لما يعرفه النّاس جملة عن صفة اللّيل 
ومبدئه. لكن المعنى الأخير الذي أوردته المعاجم هو الذي سيفصل أوجه الخلاف بين الذين قالوا بأن اليل 
يضم صلاتي المغرب والعشاء وصلاة الفجر'””'؛ فمن أدرج المغرب عدّ الغروب من الليل؛ لأنه وجهه الذي 
يُقبل به. ومن استثنى الغروب لاكتنافه أطياف الضياء المتناثر بين ثناياه. أقصى المغرب من صلاة الليل وأبقى 


ديوان جرير ص 154 

ديوان أميّة بن ابي الصّلت ص78 

13> ديوانامرئ القيس ص76 
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على العشاء الأخيرة وصلاة الفجر'''. وسيتّضح ملمح هذا الخلاف عند الحديث عن آية ليست بعيدة في 
معناها الظاهر عن هذه التى نحن بصدد مناقشتها وتحليلها. لوجود تمائل في الفاظ الآيتينء مما يسمح لأوّل 
وهلة باستخراج الأحكام الفقهية انطلاقا من المعاني اللّغوية نفسهاء ووجه التغاير بين النصين كما سيأتي هو 
ورود عبارتي (آناء اللّيل) و(أطراف النهار). فهل هذان الوقتان يقابلان تماما وقتي تى الغروب والليل في الآية 
محل الدّراسة؛ لهذا كان من الضروري أن نبحث عن معاني الليل في لغة العرب. وكيف كانت محل نزاع 
تجاذبه الفقهاء عندما أرادوا تقسيم الصّلوات انطلاقا من الفترات الزمانية المذكورة في !لآية؛ فمنهم من أقحم 
المغرب في الليل» ومنهم من استبعده. والعرب لا أرادت أن تحد الليل والنّهار قالت في شعرها على لسان 
أميّة بن أبي الصّلت (من المنسرح): 


الخيط الأنيض ضوءٌ الصبح مُنْقَلِقَ والخفيط الآمُْودُ لون الليل مكموم” 


فالملاحظ أن الشاعر لم يدرج ملمحي الشروق والغروب بوصفهما مبدثي التهار والليلء حيث 
اعتمد في تحديدهما نظير قوله تعالى: « وَكُنُوا وَأسْرَبوأ سق بين كي انط الْآيِضُ ينام الود مِنَالتجِرٍ 4 *'. فبانتفاء 
الحدود الزمانية المتمئلة في الشروق والغروب منح كل من البيت الشعري ونص الآية معالم أخرى تفصل 
اليل عن النهار؛ أي أنْ رؤية العين المْجرّدة إذا ما صحّت تكون أساسا للتمييز ب بين التهار والليل لاختلاف 
الناس في معنى الشروق والغروب لتباينهما بتباين مناطق العمران مثلاء وهذا ما وجدناه أي طبيعة الخلاف 
عند الفقهاء وهم أعرف النّاس باللّغة. حيث تعدّدت مفاهيمهم لبدأ الشروق إذا ما زاحمه مفهوم الإسفار. 
وكذا مفهوم الغروب إذا تواشج مع معنى الليل على أن الأوّل مقدمة للثاني. فهل يندرج ضمنه؟. 

ولم تنحصر دائرة الخلاف في هذه المسألة التي شكلت منعطفا ثالثا من منعطفات افتراق الآراء 
الفقهية وتباينها في هذه الآية من مطلعها إلى منتهاها. فعند قوله تعالى:«8 وَمِنَ اليل صََيَسَهُ # يقني سبحانه 
بتركيب عطف آخر يشير إلى أن التسبيح يكون بعد السّجود. وفهم الفقهاء من تنمّة قوله: 9 وَمِنَ ألْلٍ صَسيََهُ 
وَأدْبَرَآَلشُجُوِ # أن الضمير يجمع صلاتين إحداهما في اليل مطلقا وثانيها بعد السّجود. على أنها نافلة تعد 
من الرّواتب مثلا إذا ما وافقت وقتا اختياريا عكس صلاة العصر مثلاء ومكمن التباين في استخراج الحكم 
الفقهي من الآية يتعلّق بالمعاني اللّغوية للفظ (أدبار) حيث ورد في المعاجم اللّغوية ما يلي: 


053 أحكام القرآن: الجصّاص 544/3 
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الأدبار والإدبار معنيان خلف وآخر؛ قال عروة بن الورد (من الطويل): 
وإن فاز سهمي كفكم عن مَقَامِدٍ لكم لف أدبار البيوتث.». ومنظ *3 


بر كل شيءٍ خلاف قَبّله؛ٍ قال حسان بن ثابت (من الطويل): 


وأثوابيوت الناس مِن أدبارهاء حتى ككصييرٌ وكلفسين مج و2 
أدبر ولّى؛ ومنه قول أبي بكر الصديق رضي الله تعالى عنه (من الطويل): 
دا مَادَعَونَاهُمْ إلى الحم أدْيروا مَن الحق إِدْبَارَ الكلاب اللْرَامت) 


إن ترجيح معنى من هذه المعاني الثلاثة'”' لا ينطبق إلا على المعنى الثاني والثالث. لأن آخر 
السّجود لا يكون إلا تسبيحا بالدكر على أنه منتهاه . أو تكبيرا إعلانا على الانتقال من سجود إلى قيام أو 
جلوس للتشهد. وهذا إذا ما اعتمد بوصفه معنى مقصود فلا ينطبق عليه ما عناه الفقهاء من أن الذي يعقب 
السجود صلاة تؤدّى. لذا كان الأولى ترجيح المعنى الثاني والثالث؛ أي أنْ الصلاة تكون بعد السجود 
يمكن أن تنسحب عليها جملة هذه المعاني عند اندراجها في نص ماء وإن كانت المعاجم اللّغوية قد أفردتها 
ذكرا في ما تضمنته من معان؛ حيث تقول العرب: (إدبارَ النُجِومْ عند الصبّح في آخر اليل إذا أَدبَرَت مُوَلَية 
نحو المغرب. وإدبارٌ النجوم: تواليها وأدبارُها: أخذها إلى العَرْب للكُرُوب آخر الليل) '”» فالذي يمكن 
والأخذ. وعقب ابن سيّده على هذا المعنى الأخير بقوله: (ولا أدري كيف هذاء لآن الآذيار لا يكون 
ل ديوان عروة بن الورد ص35 
ديوان حسان بن ثابت ص 40 
)0 ديوان أبي بكر الصديق ص 21. 
)0 أساس البلافة: الزتحشري1/ 278 المفردات في غريب القرآن: الراغب ص 238 
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الأخد. إذ الآخذ مصدر والآذيارٌ أسماء. وأذبار السجود وإدياره: أواخر الصلوات. وقد قرىء: وأدبار 
وإدبار. فمن قرأ وأدبار''' فمن باب خلف ووراء. ومن قرأ وإدبار'”' فمن باب خفوق النجم)”*'. قال فا 
ثعلب في قوله تعالى: (وإدبار النجوم) (وأدبار السجود) قال ٠‏ الكسائي؛ إدبار النجوم أن ها دُبراً واحداً 
في وقت السحرء و (أدبار السجود) لآن مع كل سجدة إدباراً)” ؛ وقال الأزهري: (من قرأ وأدبار السجود. 
بفتح الآلف. جمع على ذُبْر وأدبار. وهما الركعتان بعد المغرب. روي ذلك عن علي بن أبي طالب كرم الله 
وجهه. قال: وأما قوله وإدبار النجوم في سورة الطور فهما الركعتان قبل الفجرء قال: ويكسران جميعاً 
وينصبان؟ جائزان) ”0 . 

فالملاحظ أن هناك من لجا إلى المعنى الأول للفظ (دبر) الذي يعني آخخر . لكون السّجود متعدّد ولا 
تكون الصّلاة التافلة إلا بعد آخر سجدة. وبهذا تكون المعاني الثلاثة قد استّرشد بها كلّها في فهم الآية على 
أوسع نطاق دلاليّ ممكن . ومنتهى ذلك ما أنضى إليه خخلاف الفقهاء الذي أكد أن (إدبار السجود) في الآية 
معني به إمّا نافلة بعد المغرب. وهذا من رأي علي #2 كما سلف الذكر. وهناك من قال إن الأدبار قبلية. أي 
آنّ النافلة المعنية هي تلك التي تؤدّى قبل الفجر'” . تما يعنى أن من حمل المعنى على هذا الوجه قد أدرج لفظ 
الإدبار ضمن ألفاظ الأضداد. وإن كانت المعاجم اللّغوية لم تشر إلى ذلك إلآ على جهة المقاربة الدّلالية”. 


3- ما تعدد فيه وقت الصلاة بصيغ الجمع والتثنية : 

ورد في الآية الستابفة أكثر من معنى يشير إلى وقت دون وقت على جهة الاحتمال والتأويل في 
معني الطّلوع والغروب وكذا الإدبار. وهذه فترات زمئية تقرّر فيها أداء الصّلوات إمّا فرضا أو نفلا بما 
يتواءم وطبيعة الوقت المخصوص نفسه. وفي نصوص القرآن نظيراتها التى من شأنها أن تزيدها وضوحا؛ أي 


2356٠7‏ الذين فرؤوا بهذا الوجه الحسن والأعرج ويعقرب وابن عامر وعاصم وأبو عمرو والكسائي وعلي وابن عباس! ينظر 

معجم القراءات: عبد اللطيف الخطيب9/ 117 

الذين قرؤوا بهذا الوجه ابن عباس وأبو جعفر وشيبة والأعمش وطلحة وشبل وخلف وابن محيصن وابن كثير ونافع 

وحمزة وخلف وعيسى بن عمر وجبلة عن اللفضل عن عاصم؛ ينظر المصدر نفسه 9/ 117. 

3 المحكم والمحيط الأعظم: ابن سيّده310/9 

00357 مجالس تعلب. شرح وتحقيق: عبد السلام محمد هارون1/ 38. ط5» دتء دار المعارف. القاهرة. مصر 
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أن آيات الذكر تشرح بعضها بعضاء فإن بقي استغلاقها وإجمالها فالسئّة المروية كفيلة بإزالة الّبس في بتعض 
المواضع. ما جعل الفقهاء يتبابنون في قراءة متشابه القرآن. لأنْ بنية النص إذا ما تكرّرت في الذكر الحكيم لا 
تعنى أنها هي نفسها. فالزيادة في المعنى شرط لازم في أي حرف من حروف القرآن فما بالك بالألفاظ 
والتراكيب. وهذا ما هو ملاحظ في آية (ق) التى سبق تحليلهاء وما سنستقرؤ معانيه في آيتى (هود) و(طه) 
بوصفهما من تمام المعنى بالنّسبة لآية (ق). ومتكافئان في البنية بالسبة لكليهما على جهة التناظر الشكلي. 
غير أن معانيهما تختلف باختلاف أقلّ مفردة في النص كله لهذا كانت قرينة التثنية والجمع منفذا صرفيا 
سيقود إلى الفصل بين طرفي البناء النحوي. ومن ثمّة إستخراج المعنى الذلالي الذي بصدده يتحدّد الحكم 
الفقهي؛ 


1-3 ما دلّت فيه التئنية على أوقات غخصوصة للصلاة: 
قال تعالى: « وَأ ألصّلَرءَ طْرَقٍ لبر وَُلَنامِنَالدِل إن سكت يِدْسِبْنَ لجاب ذلك وى لذكريت ١‏ 
زال كل لبس في معنى التسبيح في هذه الآية. حيث ذكر لفظ (الصّلاة) ؟صريحا بدلالته المطلقة. إلا 
انه لم يحدّد بُعده السّياقي حينما تعاقبت على تقييد وقته ألفاظ زمنيّة في مدلوها ك (أطراف) و(نهار) 
و(زلف». فإذا كان الأمر بإقامة الصّلاة أطراف التّهار فإنَ الذهن سرعان ما ينصرف إلى نهايته؛ ويلغي أوّله 
لوجود قرينة أخرى هي رُلف الليل؛ غير أن لغة العرب ليست عاجزة عن توكيد معنى له من المصاحبات 
اللُغوية ما ينفي عنه كل تداخل في الإبانة عن معانيه الأصيلة. حيث ورد في معاجم اللّغة أن (الطّرف) هو: 
الطرف يدل على حدّ الشىء وحرفه؛ قال عدي بن الرقاع العاملي (من الطويل): 


يرجن من فُرْجَات النّقع ايّسة كَأن آذائهاكأطْراف أفلام” 
الطرف الطائفة من الشيء؛ قال الفرزدق (من الكامل) : 


واسأل بناوَبِكُم إذا وَرّدَتْ مِنئ امراف كل قَبِيلةٍ من لم0 


هود 1!|4 
2 ديوان عدي بن الرقاع العاملي ص21 
ديوان الفرزدق ص 423 
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الطرف الناحية من الُواحي؛ قال كثير عرّة (من الطويل): 
فطوراً آكُرُ اللْرف مموَبَهَامَة 2 وَطَوَرا اكُرٌ الطرّف كرا إلى جد" 
الطرف العضو من الجسم؛ قال مجنون ليلى (من الطويل) : 


وَيبددِي الخصى منها إذا قَدَفتْ به من البرد أطراف الببان المه :" +(2) 


فباجتماع هذه المعاني'”' يتلافى محصول النص دلاليا حيث تتورّع احتمالات نهمه على كل معنى 
لغوي من هذه المعاني. فإقامة الصّلاة في أوَّل التهار ووسطه ونهايته جائزة في كل وجه من هذه الوجوه بما 
بتوافق ورؤية الفقيه للدّلالة اللّغوية داخل نص الآية. وهو ما سيتأكد عند إدراج المعاني اللغوية لمتنّم 
تركيب الإضافة في قوله: 8 طَرَقٍ آَلهَارٍ #. فأين هي الحدود الزمنية للتهار إذا كان الشروق بدايته والغروب 
نهابته فيما هو متعارف عليه. حيث يظهر النهار في جلاء ضيائه وتنلاشى معاله في البداية حينما يتقاطع مم 
الإسفار وفي النّهاية عندما يقاسمه اليل جزء! يسيرا تنماهى فيه مدّة كليهما؛ جاء في كلام العرب: 

التّهار ضدّ الليل؛ قال أميّة بن أبي الصّلت (من الخفيف) : 


إنآياترنابق يات مايُماري فههنٌ إلا الكقفور 


خل قت اللي ل والنتهار فكل مسسسستبين ‏ حسابه مقدور 


ثم يجلو النهار رب كريم بمهاةٍ شعاعها منشور”" 
والنّهارٌ: ضياء ما بينَ طلوع الفجر إلى غروب الشمّس» ورجل نهر: صاحب نهار. قال (من 


الرجز): 
''5- ديوان كثير عرّة ص86 
0 ديوان مجنون ليلى ص 40 


3 العين: الخليل7/ 413 والمقاييس: ابن فارس 3/ 447 واللسان: ابن منظور61|5/5 
ديوان أمية بن أبي الملت ص47 
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! لست بليلير كثي ير 
لا أ فج الليِل ولكن ابتجي "" 


فالملاحظ أنّ ما تعارف عليه الئاس من معان كمعاني الثيل والئهار'” والشمس والقمر لا تكاد 
المعاجم اللغوية أن نضيف إلى توضيح دلالتها المعجمية شيئاء فهي غالبا ما تكتفي بالاحتكام إلى نظرية 
الشرح بِالضدَ أو المرادف. وهو ما يساعد على بقاء حدود المعنى معمّى تكثر عند قراءته التأويلات. لغياب 
الفصل الذي لا تداخل معه. ولهذا تباينت آراء الفقهاء في تقدير الصلوات تقام في أطراف التّهار. لا 
لاختلافهم في فهم معنى الأطراف فحسب. بل كذلك لاختلافهم في عدم القدرة على تحديد بداية التهار 
ونهايته عندما لا يشاركه اليل بمنتهاه في وقت الفجر وبدايته حينما يحل الغروب؛ قال محمد الطاهر بن 
عاشور: (وطرف الشيء منتهاه. قيل: المراد أوَّل التهار وآخره. وهما وقتا الصبح والمغرب. فيكون من 
عطف البعض على الكل للاهتمام بالبعضء كقوله: «حَفِظُوا عَلَ ألصَسلَوّتٍ وَالصّسكرة الْوُسَطن وقوموأ ينه 
'. وقيل: المراد طرف سير الشمس في قوس الأفق. وهو بلوغ سيرها وسط الأفق المعبر عنه 
بالزوال. وهما طرفان طرف التّهاية وطرف الرّوال؛ وهو انتهاء النصف الأول وابتداء الصف الثاني من 
القوس. كما قال تعالى: 8 وَأَقِ اَلصَلَوءَ عرق الَارٍ #'أ. وعلى هذا التفسير ينّجه أن يكون ذكر الطرفين معا 
لوقت صلاة واحدة. أن وقتها ما بين الخروج من أحد الطرفين والدخول في الطرف الآخر وتلك حصة 
دقيقة) '©. فإذا كان هذا هو المعنى اللّغوي الذي منحته إِيّاهِ دلالة النّص. فإنٌ الفقهاء قد أوغلوا في تأويل 
الصلاة المقصودة بقوله 8 طرق بار # على ثلاثة أقوال: 

الأول منها أها صلاة الظهر وصلاة المغرب. 

أما الثانية منها فهي صلاة الصبح والمغرب. 

وأمًا الثالثة منها فهي صلاة الظهر والعصر'”. 


-_ 2 
تين 4 


.92 /| البيت بلا نسبة في العين: الخليل 4/ 44 والكتاب: سيبويه‎ 13١ 
44 ينظر معاني التهار في العين: الخليل4/‎ 5 

513 البقرة238 

هودك4!] 

0511 التحرير والتنوير: ابن عاشور16/ 205 

1 أحكام القرآن: ابن العربي3/ 28 


3204 


ومقابل هذه المسألة في الآية نفسها قوله: «وَرُلَنَامِنَليلِ 4. فما أشكل من لفظ (زلف) يكاد أن 
يكون بالقيمة نفسها في الدلالة اللغوية التى انسحبت على لفظ (طرف». وإن كان محال المقايسة بينهما بعيداء 
غير أن المقابلة اللّغوية منحتهما القدر نفسه من التلبس بمعان إضافية من شأنها أن تنشأ خلافا ماء فالمعاجم 
اللغوية حينما أوردت لفظ (زلف) ذكرت له المعاني الآتية: 

زلف قرّب. والفعل يدل على أندفاع وتقلم في قرب إلى شىء؛ يقال من ذلك ازذلّف الرجل: 
تقدّم. وسميّت مُرَْلِفَة بمكة لاقتراب الناس إلى مِنّى بعد الإفاضة عن غرَفات. قال تعالى: « وَمآ نولي و5 
تدم الى ترك س6 رف إلا من امن وَعميِلَ صَيسً وك َالضف بماعَ وه ف المت َموي 1١44‏ 

والرُلّف والوّلفة: الدّرجة والمزلة؛ قال تعالى: عَععَرًا لهك وَإِنَّ لَه دما َل وَحْسْنٌ مَعَابِ !2 

وَالزْلمَةً من الشيء طائفة من أوّله؛ قال رؤبة ين العجاج (ت145ه)”" (من الرّجز): 


ناج طلَُواهالأَئِِْْمِمَاوَجَفَا 
1 0 | 1 الي 1 ا قله ١‏ 
7 اوةّ ال لال ء | حقو م2 


زلف يعنى جمع؟ قال تعالى: ( وفنا تم ارين 3 

انحصرت معاني الرّلف'* في الدّائرة نفسها التى أحاطت بلفظ (الطرف) من قبل. مع فرق طفيف 
في أصل المعنيين. وهو ما ستجليه حقيقة تباين آراء الفقهاء على النْحو نفسه في فهمهم لقوله تعالى: « وَرُلَما 
نَأل 4 فمن قائل: إئها العتمة. ومن قائل: ئها المغرب والعتمة والصبح'"". 


اللل مأ37 

ص 25 

هو رؤبة بن العجاج عبد الله بن رؤبة بن حنيفة؛ من رجّاز الإسلام وفصحائهم. وهو من لمحضرمي الدولتين الأموية 
والعبّاسية. المتوفى سنة45 اهف ينظر ترجمته: الشعر والشعراء: ابن قتيبة2/ 578 والأغاني: الأصفهاني2/ 359, 
والمؤتلف والمختلف: الأمدي ص4ذا. 

4] ديوان رؤبة بن العجاج» تحقيق: وليم بن الورد. 02 ط2. 1980 ٠دار‏ الآفاق الجديدة؛ بيروت» لينان. 

01 الشعراء64 

"35 المقاييس: ابن فارس 3/ | 2اللسان: ابن منظور 5/ 547 

053 أحكام القرآن: ابن العربي3/ 28 
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فهذا الخلاف يبيّنَ أن الفقهاء قد ماثلوا بين المعاني في فهمهم بين معنيي الطّرف والرّلف. قال ابن 
العربي: (لا خلاف أنها تضمّنت الصلوات الخمس. فلا يضر الخلاف في تفصيل تأويلها بين الطرفين 
الظهر والعصر عنها. وأمًا من قال: إنها الصبح والظهر فقد أسقط العصر. وأمًا من قال: إِنه العصر والصبح 
فقد أسقط الظهر. والذي نختاره آنه ليس في الهار من الصلوات إلا الظهر والعصرء وباقيها في الليل. فزلف 
اليل ثلاث: في ابتدائه وهي المغرب وفي اعتدال فحمته وهي العشاء وعند انتهائه وهي الصبح. وأمًا طرفا 
التهار فهما الدّلوك والزوال وهو طرفه الأوّل. والدلوك الغروب؛. وهو طرفه الثاني وقال الني تد: (من 
أدرك ركعة من العصر قبل أن تغرب الشّمس فقد أدرك العصر) ”'". 


1-3 مادل فيه الجمع على أوقات مخصوصة للصلاة: 

قال تعالى: «( عَأسَيرٌ عل مَاِعوونوَسَحْ َي مَل طلوع لمي وملَعروأوَنَمأنَى الل صمح وَأطرَافَ بار 
َلك رن 2# تتقاطع هذه الآبة مع آيتى (ق) و(هود) السابقتين على أئها تجمع أوقاتا دُكرت في الأولى 
وني عليها في الثانية. مع زيادة للوشارة إلى وفت ل يُذكر في ما تضمنته الآيتين من فترات زمنيّة محصوصة أو 
عامّة. فقد دُكر في الآية الأولى الشروق والغروب وأعادهما سبحانه وتعالى في هذه الآية طه والفرق لا يكاد 
بُذكر. لولا وُجود ضمير يفصل في المعنى بين مفهومي (الغروب) في الآبتين على انساع في المعنى في 
أحدهماء كما دكر في آية هود لفظ (الطرف) مثنّى وأعيد ذكره في آية (طه) بصيغة الجمع لغرض إبلاغي 
يحتمله سياق النصّ على ما سيأتي توضيحه لاحقاء وأمًا أهم إضافة في مواقيت الصلاة البى حوتها هذه 
الآية محل التحليل هو ذلك الوقت الذي عَبَّر عنه ب #تاتاي #في قوله: «إوَينَءاتآي اليل 4. فالكشف عن 
معنى (آناء) في المعاجم اللّغوية يمكن أن يزيد من توسع دائرة الآراء الفقهية الى تعتمد اللّغة بوصفها مصدرا 
لتوضيح مرجعيتها الدلالية على المصطلح الفقهي. كما هي عليه الخال فيما سبق من مصطلحات,. ومما 
ذكرته المعاجم من معان للفظ (آناء) ما يلي: 

الآناء ساعة من ساعات الليل؛ قال المتنخّل الهذلي'*'(من البسيط): 


صحيح البخاري|/ 151. 
3ا1| طه30|ا 


قصيدة طاشة قالتها العرب. ينظر بر حرته؟ الشعراء والشعراء: ابن قتيبة 2/ 66 والأغاني: الأصفهاني 24/ 02, 
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السالك الأثر مَخشياً مَواردفُ بكُلَإلي فضا الليل يكيل" 
أنى الشيء تأخر عن وقته؛ قال الحطيئة (من الوافر): 

وال اله شا إلى سُْهيل أو الشعْرَى فظال بي الأناء2) 
الإني البطء؛ قال النابغة الذبياني (من الكامل): 

الرْفْققّيُمْيٌٌٍ والأئة سَّعادة فاستأن في رفت تلاق نجاحا) 
أنى أي حان على الظرفية؛ جرير (من الوافر): 

إذا أولى التبجوم بدت فَفَارَت" وَقْلْت الى مِن اللَّيْل انقٍصاف" 


تشتت معاني لفظ (آناء) ””' حتّى ألها لا تكاد أن تجمع بين إيحاء لغوي وآخر عند إطلاقه كآنه 
جملة التباين كلّهاء فإذا أخذنا بالمعنى الأوّل فهو لا يدل على بداية الليل ولا نهايته. إذ تورّع الوقت على 
معظم اليل بساعاته كلّها. ومبدؤ الليل فيه أكثر من وجه للخلاف. كما أشرنا إلى ذلك سلفاء فمنهم من 
أدرج الغروب. ومنهم من اقتصر على الشّفق. ومنهم من ضم العتمة. ومنهم من استبعدها لدخوها في 
معنى الرّلف. وهذا ما جعل الفقهاء ينقسمون حيال هذه الآية قسمين: فمنهم من قصر وقت (الآناء) على 
الصلوات المفروضة. وأدرج ضمنها صلاتي المغرب والعشاء. ومنهم من رأى بأنّ الأّفظ ينطبق وقته المتباعد 
والمندرّج على صلاة النفل”* الموافقة للقيام الذي قد يستغرق اللّيل كلّه"". 


0( ينظر شرح أشعار الهذليين ص 1283. 

0( ديوان الحطيئة ص 78 

ديوان النابغة الذبياني ص77 

ديوان جرير ص 300 

)05 ينظر: العين: الخليل 8/ 399 . اللسان: ابن منظور 8/ 46 

261 ينظر تفصيل الخلاف؛ احكام القرآن: ابن العربي3/‎ 6١ 

0 من قال بهذا الرأي الحسن رضي الله تعالى عنه؛ ينظر: الجامع لأحكام القرآن: القرطبي |1 / 26١1‏ 
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فما أفضت إليه هذه الآية من جمع لمختلف المعاني بين آبتي (ق) و(هود) يمكن أن نبيّن ثنائياته 
المتقابلة على النحو الآتي: 

الفرق بين (غروبها والغروب) هو أن الشمس إذا غربت تعنى اختفت في مغربها و( هاء) تعود 
على الشمس نفسها؛ أي قبل غروبها وقبل اختفائهاء أمّا (الغروب) فإنُ المقصود به جنس الغروب. أي 
وقت الغروب وزمن الغروب. وفيه فسحة أكبر ومجال أوسع ومدّة أطول. 

الفرق بين (فسبّح بحمد ربّك) و(ومن اللَيل فسبّحه) فسّرها الرازي بأن الأوّل أمر بالصّلاة 
والثاني أمر بالتنزيه؛ أي: صل وقتك ونزهه عمًا لا يليق. فيكون (سبّح) إشارة إلى الصّلاة وإلى الذكر وإلى 
الفكر حين هدوء الأصوات. 

الفرق بين (إدبار النجوم) و (أدبار السّجود). بينه الرّازي بقوله: (بأن إدبار السّجود بوقت الفراغ 
من السّجود. وفيه إشارة إلى صرف اليل للتسبيح كما يقول. ف (وإدبار التجوم) هو أوّل الصبح حيث 
يدبر النّجم ويخفى؛ ويذهب ضياؤه بضوء الشّمس)”". 

الفرق بين (ومن الليل) و(ومن آناء الليل)؛ فمن في الآية الأولى إما لابتداء الغاية. أي من أوّل 
اليل أو للتبعيض. أي اصرف طرفا من اليل إلى التتسبيح. أو الوقت الذي تكون يقظان فيه أو إشارة إلى ما 
تبقى من الليل. أمّا (ومن آناء الأيل) فهي تحتمل المعنى المذكور. وتحتمل معنى الصلوات الخمس على أنهما 
المغرب والعشاء. أو صلاة التفل مطلقا أي القيام'”". 

الفرق بين (طرفي التهار) و(أطراف النّهار) ؛ أن في الآية الأولى ينّجه أن يكون ذكر الطرفين معا 
لوقت صلاة واحدة؛ أن وقتها ما بين الخروج من أحد الطرفين والدّخول في الطرف الآخر. أما الجمع في 
(أطراف الئهار) من إطلاق اسم الجمع على المثنتّى. وهو منّسع فيه في العربية عند أمن اللّبس. كقوله تعالى: 
9 فد صَمت ُُوبَكًا 4'”'. والذي حسنه هنا مشاكلة الجمع للجمع في قوله: ون اناي الل مَيَحْ 14. 


186 مفاتيح الغيب: الرازي14/‎ 355١ 

ينظر المصدر نفسه 14/ 187-186 و المبنى والمعنى في الآيات المتشابهات في القرآن الكريم: عبد المجيد ياسين المجيد؛ 
ص 348. طاء. 2005. دار ابن حزم. بير وت». لبنان. 
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المبحث الثاني 
فضل الصلاة في أوقات مخصوصة 


يُتَمّم هذا المبحث بآياته المتعاقبة مبحثا سبق تحليله كان يخصَ فضل الصلاة في بيئات مخصوصة. 
لتميّز الأماكن عن بعضها بحسب مراتب الحسنات ودرجات الأجر التى يحظى بها المصلي عند أدائه لفرائضه 
أو نوافله فيهاء وموازاة مع ذلك يقترن الوقت المفضّل عن سائر الأوقات بشرفه وعظم الجزاء فيه. فيكون 
أخص من غيره في الفضل. وعادة ما ترتبط ثنائية المكان والرّمان لتتكامل وتمنح بعدا ثالثا في القيمة الماديّة. 
كأن تكون مسافة مقطوعة أو قيمة معنوية تبيّن مقدار ما ناله العابد من خير حينما يتوافق فضل المكان مع 
فضل الوقت. فالتغير يكون متناوبا بينهماء فتارة يتغيّر المكان ويثبت الوفت. وتارة يتغيران كلاهماء وتارة 
يثبت المكان ويتغيّر الوقت. ولا تفاضل بين كل حال من هذه الأحوال الثلاثة. إذ الموافقة في انعقاد التبّة 
لأداء الفرض أو النفل في أحدهما أو كليهما هو أساس التفاضل بين الحالات الثلاثة. وإن كان محل 
اجتماعهما أظهر في ما هو بيّن عند إرادة الاصطفاء بينهم. وهذا التفاوت بين وقت وآخر لم يتأت إلا بحكمة 
من الله سبحانه. إذ لا يخصص شيئا ولا يفضله ويرجحه إلا لمعنى يقتضي تخصيصه وتفضيله. فهو معطي 
ذلك المرجح وواهبه. وهو الذي خلقه ثم اختاره بعد خلقه. «وَرَبُك يخْلقُ مَاَِآهُ وار 4'!'. ومن هذا 
تفضيله بعض الأيام والشهور على بعض'*' كتفضيله سبحانه وتعالى شهر رمضان على سائر الشهور. ويوم 
الجمعة على سواها من الأيّام وساعة فيها هي أكرم عند الله من بقية السّاعات في جميع أيام الأسبوع. 
وفضل ليلة القدر على كل الليالي:لأئها حازت فضل ألف شهر بأيامها ولياليها. ولعبادة مرّة واحدة في مسنة 
من سنوات العمر توافق أداء مناسك الحج أعظم من سائر العبادات التى تؤدّى طوال اليوم كالأوقات 
الخمس. ومقياس كل ذلك مدى إخلاص المرء وحضور نيته أثناء رغبته في العبادة. فلا المكان ولا الزّمان 
باستطاعتهما تقريب العبد من ربّه إن غابت نيّة الحضور والعزم على الفعل أصلاء فشرف المكان والزّمان 
الأول ببقاعه والثاني بأوقاته يظل قائما لا يطعن في قيمة فضله شيء. إلا إذا تدئس بعارض ما سرعان ما 
يزول. لكنّ شرف اكتساب الفضل عند العابد لا يكون إلا بانعقاد النيّة الخالصة ولو كان في مكان عام 
ووقت غير محصوص. لذا كان مقامٌ الترجيح والتشريف والتفاضل بين الأعمال جملة مقرونا بأسس الاختيار 
الى بينتها آيات الذكر الحكيم وفصلتها السنّة ضمن أطر الشرع. ومثال ذلك أبين في كتاب الله حينما تضمن 


(١‏ القتصص68. 
2 زاد المعاد فقي هدي خير العباد: ابن قيم الحوزية. تحقيق: شعيب الأرناؤوط وعبد القادر الأرناؤوط. ١/4ة.‏ طك4ل. 


6 مؤسسة الرسالة ومكتبة المنار الإسلامية. بيروت» لبنان. 
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آيات بعينها تحدّد أوقاتا للصلاة يزيد في أثنائها الأجر. على أنها تميّزت بهذه الخصوصية لما لها من فضل برت 
به غيرها من الأوقات. وإن كان قعل الصّلاة فيهما معاء فتعاظم الأجر مرهون بتلازم عبادة الصّلاة و وقت 
ماء تحدّد اصطفاؤه تعيينا في آيات القرآن الحكيم و سنّة المصطفى الأمين. 


1- فضل الصلاة في طرفي النّهار: 
1 -1 ما امحصر فيه وقت الصّلاة بين وقتين معلومين بالتقابل: 

ما لا شك فيه أن معرفة مواضع ودلالات الألفاظ في سياقاتها وبخاصّة ما اشتجر العلماء فيه 
واشتدَ الخلاف على دلالته. يتوقف أوّلا على تحرير معاني تلك الألفاظ في معجمات العربية وقواميسها. 
كما أن تدبّر مواقع لفظة ما بغية الوقوف على دلالتها ومدى أثرها في نسق الذكر الحكيم الذي حوى أنماطا 
متعدّدة ومتنوّعة. تكشف عن التماثل تارة وعن التناظر نارة أخرى. بوحي أن ثمة قابلية لترابط بعض 
الألفاظ المتجانسة. وإن كانت معانيها مختلفة أو العكس. فمجيء النظم الكريم معبّرا فيه عن الطرف الأوّل 
للنهار ب (الغدو) تارة وب (قبل طلوع الشّمس) أخرى. وب (الإبكار) ثالثة وب (الإشراق) رابعة. ومجيؤه 
معبّرا فيه عن الطرف الثاني ب (العشي) تارة؛ وب (قبل الغروب) أخرى وب (الآصال). وكذا الحديث 
عن مقابلة (العشي) ب «(الإبكار) تارة وب (الغداة) أخرى وب (الإشراق) ثالثة. ومقابلة (البْكرة) ببعض ما 
ذكر تارة وب (الأصيل) أخرى. وكذا بجيو تلك المفردات معرّفة في بعض الأحيان ومكّرة في بعضها الآخر 
إلى غير ذلك. هو ما يستدعي بل يستوجب الوقوف على أسباب هذا التنوّع. وعن أسرار محيئه على الصورة 
التي ورد عليهاء وبداية تلك السّلسلة من الألفاظ لفظ (العشي) الذي كثر وروده في النظم القرآني؛ فقد 
وردت هذه الكلمة المراد بها آخر التهار في مقابلة أوله تسع مرّات؛ أربعا منها قويلت ب (الإبكار) وذلك في 
قوله سبحانه: « فَلَرََ ْمَل 5دَال مك السك ألكّدس نلكة بم إلَارمَرا كام يبد حكَدها وَسَيخ بالمَئَِ 
وَالْإبَكَرٍ » '' > وقوله: # عل َم نَالِْحْرَانِ فوح لو أن سَييَحأ بكر وَعييًا # ”7. وقوله: « لَايسْممُوت نا 
مر إِلَاسَلمَ وَهُمْ ذُّْهُمْ ها َكْرَهوَعيدبًا 7/4 وقوله: « سير يك وعد لَه حَقٌ وتَنتَنَفِرٌ لِدَيْلَك وسَيَحْ يِحَمْدِ رَيَكَ 


مَثْيَوَالإِبَحكَرٍ 4!''. وثلاثا قوبلت فيها بلفظ (الغدو) وهي قوله: « وَلَاعطرد ادن يدعُون ريهم بالعدَذة وَالْمْشيَ 


(١‏ آل عمران41 


2 مريم|! 
الكل مريم 62 
غافر55 


310 


عا ةشير م 


ِ ميم 8 00 8 700 عم دصظ م #02 دلق 5 . 
يدود وَجهَةٌ مَا للك مِنَ جكابهم ين نَىَو و مَامِنَ حساك يهم من شَىْو فتَطردَهُمْ متخن من الظدلميت 54 “© وقوله: 
9( َلاظررا َم تنم ولك َي ةما ملك بن متكلوم زن نان حسلة هم ين ار 
مث رمرم 2 0١‏ 5 2 6 يل مه 2 .2ه 
قتطرْدَهُم تكن من ألظدلميت 4 ٠‏ وقوله: « التَوْيْمصمُوت عليه عُدُوًاوَعَِهًاوَيَوْمَ نافرعو أندَدٌ 


لْمَدَايِ 4'”'. كما قوبلت مرّة ب (الإشراق) وذلك في قوله: إِنَاسَكْرا لِبَالَ مع يبب الي وتران 474 
وأخرى بالإظهار وذلك في قوله: 8 مَسْبَحَنَ أله ين تسوت وَِنَ تبِحونَ وَل ألْحَمَدُ في لومت وَالْأرْضٍ وَعَشِي 
و وحن د م ظهرُونَ 4 7 وقتمت كلمة (العشي) في هذه المرّات التسع أربع مرات وتأخرت عن أضدادها في 
الحسن لبقي وستتحدّد المساحة الزمانية للفظ (العشي) بوصفه عيّنة مذكورة بالتناظر الدلالي في قوله 
تعالى: © إنَاسَحْرَنا بال مع يبح بالعدي وَالْإسْراقِ #. فالآية تضمّنت لفظي (العشي) و(الإشراق) على أنهما 
متناظران زمنيا؛ كل منهما يحدّد وقتا تطول فترثه وتقصر بحسب المعاني اللغوية التي أشارت إليها المعاجم. 
ففي مثل لفظ (العشي) مثلا ورد أن من معانيها في كلام العرب: 

والدواب والإبل والطير. قال الفرزدق (من الطويل): 


وكمْ من مَشِْي العَبّئينء أعمى فَؤَادَُ أنَْت وَذِي رَأس من الحق مافل” 
أصل معنى (العشي) الظلام وقِلَة وُضوح في الشىء؛ قال الطرّماح (من المتقارب): 


- أعْينَ دب 57 اد |! 2 5 ك2 ذا ور © وه ٠‏ شم سه جائ*حطة )8ق 


'''1 الأنعام52 

2 الكهف28 

53 غافر46 

ص8! 

15 الروم8-17! 

6 من بلاغة القرآن (في التعبير بالغدوّ والآصال والعشي والإبكار): محمد محمد عبد العليم الدسوقي.؛ ص4. دط. 2003. 
دار الكتب. القاهرة. مصر 

ديوان الفرزدق ص37[ 

ديوان الطرمّاح 79 
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العشي آخر النّهار؛ قال الأخطل (من الكامل): 
يرسا بائئلح ينك بهجةمئطِي عفشي رساءةالآصالا' 


العشيّ كل ما كان بعد الزُوال؛ قال الآزهري: (يقع العشي على ما بَيْنَ زوال الشمس إلى وَقت 
)02١ 0‏ 
غروبها) . 

العشي من صلاة المغرب إلى العْتّمَة؛ قال زُهير بن أبي سلمى (من الطويل): 


1 د أذ َال اله 25 وكجّة عَُلالة يا يمن ال م ا 


فالمادة على ما هو ظاهر من خلال المعاني المذكورة'”' تدور حول ضعف الرؤية وقصر النظر في 
البصر أو في البصيرة؛ ومن ثم أطلقت على ما يتحقق فيه ذلك في الحال أو الزمان. فإذا زالت الشمس 
فتحول الظلّ شرقيا وتحوّلت الشمس غربية دُعي ذلك الوقت (العشي)»؛ وانفرد الراغب الأصفهاني بمعنى 
آخر أوسع من هذه المعاني كلّها: حيث عد العشيّ من زوال الشمس إلى الصباح””'. فلو تم الاحتكام إلى 
هذه المعاني على إطلاقها سواء تلك التي أشارت إليها المعاجم أو ما ذكره الرّاغب؛ فلفظ (العشي) محتمل 
لأوقات متباينة مبدؤها من الظهر ومنتهاها الفجر. عدا أوقات الكراهة لانتفاء التكليف فيهاو سبيل 
التجيح في عله الل وترجه الى يها د يي 0 
قابلها. حيث وقع التسبيح فيهما عطفا على الذكر المطلق كما في نحو قوله تعالى: «إيكايًا لين نامدا أَذكروا لله 
وكا كرا وَسسَء بَروَاِا 4'* والعطف على ما هو معلوم يقتضي المغايرة؛ وعليه فالمعنى واللّه تعالى أعلم 
اذكروا الله ايها المؤمنون في كلّ وقت. وخصوا هذين الوقتين بما هو أدل على كمال نعمته ودلائل قدرته 
وعجيب صنعه بتنزيهه تعالى وتسبيحهة. والدليل الثاني قوله تعالى: ف« وَل يسْجِدُ من في ألسَموتٍ وَالْأرْضٍ طَوْعًا َه 


''1 ديوانالأخطل379 

0 تهذيب اللغة: الأزهري ١70/1‏ 

ديوان زهير بن أبي سلمى ص 9! 

6*7 العين: الخليل2/ 187. المقاييس في اللغة: ابن فارس4/ 322 الصحاح: الجوهري5/ 1932. لسان العرب: ابن 
منظور8/ 504 

27 المفردات في غريب القرآن: الراغب الأصفهاني ص 502 

60 الأحزاب 42-41 
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َظِلَنهُم بَلْتْدُرَِالآسَالِ ©''". إذ وقوع الآصال الذي يفيده في مقابلة ما يقابله غالبا وهو (الغدو) يشير إلى تعبين 
المراد من العشي. ويوجب أن يكون المراد به ما قبل غروب الشّمس. لأنْ ظلال الأشياء لا تحدث كماهو 
معروف لدى الخاصة والعامّة إلا فيما بين طلوع الشمس وغروبها.ء والدّليل الثالث قوله تعالى: 8 وَأقِمِ 
آلككوء عرق البَار انَل إن لسكب يدس ألا مَلِكَ ور كيت # '*'. لأن (الإقامة وهي إيقاع العمل 
على ما يستحقه تقتضي أن يكون المراد بالصّلاة هنا الصّلاة المفروضة. فالطّرفان ظرفان لإقامة الصلاة 
المفروضة. فعلم أن المأمور إيقاع صلاة في أوّل التهار وهي الصبح وصلاة في آخره وهي العصرء ويكون 
ذلك هو المراد من الغداة والعشي الذي كثر ورودهما في آي التنزيل وفي السئّة المطهّرة. والزلف جمع زلفة. 
وهي السّاعة القريبة من أختها كما سبقت الإشارة إلى ذلك. وهذا أيضا يُعلم منه أن المأمور به إيقاع الصّلاة 
في طائفة اللّيل الذي يبدأ من صلاة المغرب وهي بالطبع غير الصّلاة التي في طرفي التهار'”. وفي بصائر ذوي 
التمييز قوله: (8 وق ألصَلَرءَ عْرَقٍ التبَارٍ © أي الغداة والعشي””. وفيه قوله تعالى: 8 طَرَق آلنَبَارٍ © أي الفجر 
والعصر'” واستظهره أبو حيان بناء على أن طرف الشيء يقتضي أن يكون من الشيء. والتزم أن أوّل التهار 
من الفجر'”. وعليه فقد وجب على حدّ قول الرازي حمل الطرف الثاني على صلاة العصر'”“. فيكون المراد 
به العشي. إذ ليس قبل غروب الشمس سواه. 
وأوضح من ذلك في دلالة الطرف الثاني على (العشي) المأمور فيه بالتسبيح قوله تعالى في ذات 
الأمر. وفي إطلاقه على الوقت نفسه: « فصر عَلَ مَايَصُولُوت وَسَيْحَ يحمَد ريْكَ قَلَ طلوع ألشّميس وَمَلَ الشروب 014 
إذ ليس قبل الغروب لتأدية ما صدر الأمر به في العشي من تسبيح خلا العصر. وعليه فإله لا يجوز أن يكون 
المراد من (العشي) صلاة المغرب” , لأنّ هذا الرأي يعكّر صفوه الأدلّة التى أشرنا إليها آنفا. وكون 8 طرق 
لَارٍ 4 مناظرة لقوله: 9« وَرُلمَاتِنَليلِ #فالتوجيه مبني على المجاز عند هؤلاء. لأنّ ما يقرب من الشيء يجوز أن 


0 الرعد5آا 

هود4!| 

165 التحرير والتنوير12/ 179 

1577 بصائر ذوي التمبيز في لطائف الكتاب العزيز :الفيروز آبادي. تحقيق: عبد العليم الطحاوي. 3/ 503. طاء 1421. 
مجلس الأعلى للشؤون الإسلامية؛ القاهرة؛ مصر 

153 المصدر نفسه503/3 

59 البحر المحيط: أبوحيان6/ 222 . 

0 مفاتيح الغيب: الرازي6/ 408 

8 ق39 

وممن قال بهذا الرأي ابن عباس والطبري في تفسيره. 
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يطلق عليه اسمّه''". ولعلَ الذي حدا بمن ذهب إلى هذا لأن يقول به ويجعله أحد قولين مشهورين في معنى 
النُسبيح بالغدو والآصال. تعدّر العمل بظاهر هذه الآية لإجماع الأمّة على أن إقامة الصّلاة في ذلك الوقت 
غير مشروعة: فتعيّن من ثم تفسير الطرف الثاني بصلاة المغرب. وجوابه أن هذا التعيين محمول على المجاز. 
وذلك لا يمنع من أن يكون مراده على الحقيقة هو العصر. وعليه: (فإن كان النهار في أوّل الفجر إلى غروب 
الشمس فالمغرب (طرف) مجازاء وهو حقيقة طرف اللّيل. وإن كان من طلوع الشّمس إلى غروبها فالصبح 
كالمغرب طرف مجحازي) ',. والحقيقة فيه هو ركعتا الضّحى يعضّد هذا الآية الكرية محل التحليل””. 

وقريب من هذا اعخلاف ما أثاره لفظ (الإشراق) لكونه يتواشج في معانيه مع لفظ (الشروق) 
لانتفاء محدّدات فارقة تفصل بينهماء وهذا ما يِميّرْ الّغة العربية تتماهى معاني ألفاظها قصد التكامل الدّلالي 
داخل سياق ماء فالمرجعية اللّغوية للإشراق في معاجم العرب كما قال ابن فارس: (شرق الشين والراء 
والقاف أصلُ واحد يدل على إضاءةٍ وفتح. من ذلك شَرقت الشُّمسُ إذا طلعت. وأشرقت إذا أضاءت 
والشروق طلوعها) '”. قال أعشى قيس (من الخفيف): 


1 يكم لَيْلَة التَمَام لِك يُصْبح. حخخليى ااه الإإ فل داق 


فبمقارنة هذا المعنى بغيره الذي أدرجناه ضمن المعاني المختلفة للشروق في الجزئية الثانية من 
المبحث الأوّل من هذا الفصل ينضح أن ابن فارس قد ميّز بين طلوع الشتمس بالفعل وبين شدَة إضاءتها 
بالمصدر. وبين طلوعها بالمصدر نفسه وهو الإشراق”'©. لهذا فقد كثر الخلط بين هذين الوقتين وقت الشروق 
محل النهي ووقت الإشراق زمنْ أداء صلاة الضحى. فإذا صادف المصلّي الوقت الأوّل على زعم منه بآله 
مسايرا للمعنى الثاني فقد وقع في الحظور. 


1 مفاتيح الفيب: الرازي6/ 409-408 

35٠١‏ الوجوه والنظائر لألفاظ كتاب الله العزيز: أبو عبد الله الحسين بن محمد الدامغاني. تحقيق: أبو العزم الزفينى2/ 49. ط2. 
| 2م المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية, القاهرة. مصر. 

11 من بلاغة القرآن (في التعبير بالغدوّ والآصال والعشي والإبكار): محمد محمد عبد العليم الدسوقي. ص9-8. 

(10 المقاييس في اللّغة: ابن فارس3/ 264 

ديوان أعشى قيس ص25 | 
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1 -2 ما النحصر فيه وقت الصلاة بين وفتين معلومين بالتناظر: 

قال تعالى: ف« وَأذكرٌ آسمَ رَيْكَ كر وَأصِيلا ©'': ما أفرد هذه الآية عن سابقاتها في الإشارة إلى الصّلاة 
به استّبدل لفظ التسبيح بلفظ الذكرء على أن المراد منه أداء شعيرة الصّلاة على ما وقع عليه الإجماع عند 
الفقهاء في مثل هذه الآيات كما سبقت الإشارة إلى ذلك في الجزئية (111)من المبحث الأوّل في الفصل 
الأوّل. ففعل الأمر المتضمّن لمعنى الذكر لا يحيل في ظاهره عند أغلب الفقهاء إل على الصلاة التي أمر 
بأدائها في وقتين متناظرين زمانيا على أنهما بداية ونهاية. حيث مكلت البُكرة مستهل التهارومائلتها المُّدوة 
في قوله تعالى: ف« وَيَهِ جد م فى اموت وَالارّضٍ طُوْعا َك وَظَِدهُمبلْمدُرِوَالآسَالٍ 4'*' وبقابل هذين الوقتين في 
الآيتين دلالة زمانية واحدة هى الآصال إشارة إلى منتهى النّهار عند انمحسار ضوثئه إلى الظلمة. وما يُفْسّر هذا 
التناظر بين الألفاظ الثلاثة ما ورد في لغة العرب التي كادت أن : تشرح اللفظ بضذه دون أن تجد له مرادفا 
يزيد من مدأه الدلالي. ومثال ذلك ما جاء في المعاجم الّغوية في لفظي (البكرة) و(العُدو): 

الباء والكاف والراء أصل واحد يدل على أوَل الشيء وبّدئه؛ قال قيس ليلى (من الطويل) : 


لابه رن إن كت حَمَامَة مِنَالؤزق مِطْراب العَشي00 
وقال عنترة (من الوافر) : 
وَخَائَهُقدمٌَبينْاها صباعاً بُكُوراً قل ما نادى المناوي8) 


البكرة الغدوة؛ قال الراعي النميري (من الكامل): 


1 و !ا ال | ٠. ١‏ 0 و ٠‏ تسجد بك ُ و !يل 
1/١‏ الإنسان25 
“)| الرعدكا 


ديوان عنترة ص 58 | 
ديوان الراعي النميري ص98| 
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للق 


أبن آل رقب جد البْكُورٌ خم قلاي هَوَاهَائصير؟ 
الغدوة اليكرة؛ قال امرؤ القيس (من الطويل): 
وقد افغتدي والطيرٌ في وكناتها ؟منجرد قيدالأوابد هيكل”" 


فأوّل ملاحظة أنْ تضاؤل المعاني في اللّفظتين”* لا يعنى انعدام المشتقَ وإئما قلّة الاستعمال في 
المدونة الُغوية هي التي بواسطتها يتم الاستدلال على انتشار المعنى أو المحساره قلة وكثرة. فالمعاجم 
أوضحت أن البكرة هي الغدوة والمعنى نفسه عندما تم شرح العُدوة. حتّى وإن أضافوا للبكرة بعض ال معاني 
المستخلصة من توظيف هذا اللفظ في عدّة استخدامات سياقية تقف شاهدا على قابليته لمتعدّد في المعنى. 
شأنه شأن الفاظ اللّغة الأخرى. غير أن ذلك لا يمنع من السؤال عن الفرق بين الاستخدامين في الآبتين 
الكريمتين اللتين استهلتا بلفظين متقاربين (البُكرة والمُدوة). وائحدتا في مقابلهما وهو (الأصال) الذي 
جمعت له المعاجم''' معنيين هما: 

الأصيل العشي؛ قال الراعي النميري (من الطويل) : 


يَاصَبَي دناالآصيل فُسِيرًا غَلَب الْفُرَرْدَقَ في اليجاء وبر 
الأصيل ما كان من التّهار بعد العشي؛ قال جرير (من الكامل): 


ياتَايِل الشتوات عَنَاكُلّما برد العَشي مِنّ الأصيل البَارو'" 


ديوان عمر بن أبي ربيعة ص54 | 

ديوان امرئ القبس ص9| 

0-013 ينظر المقاييس: ابن فارس 1/ 187 واللسان: ابن منظور8/ 558. 
> ينظر العين: الخليل بن أحمد 7/ 156. اللّسان: ابن منظور 6/ 134 
15 ديوان الراعي النميري ص 393 
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وهنا تنشأ مقاربة دلالية أخرى في حيّز لفظين مترادفين في ظاهر معنييهما وهما(الآصال) 
و(العشي). فأيّهما يناسب الغداة ليكون مقابلا دلاليا لها ومتمّما لمداه الزمني؟ كقوله تعالى مثلا: 89 ولا تطرم 
لذ يَدَعُون ريهُم َالْعَدَووَ والمشي برِيدُوتو وج جد مَاعَلجَلكنَ يسابهم ينْسَىْء وَمَاوِنْ ساديم من عَنْ و تدهم فشكن ص 
لطَدِمِيت 4 ''' وكذا الأمر مع لفظ (البُكرة) الذي عادة ما يُستعمل مع لفظ (العشي) كقوله تعالى: « غَيّ 
َل َو م الْصِخَرَاٍ فوح لح أن سَيَحُوأ كه وديا 1#*'. حيث أضاف له القرآن مقابلا آخر هو (الآصال) 
فنشأت رباعية تناظرية بين (الغدو) و(البكرة) وكذا (الأصال) و(العشي) ودلائل تناظر هذه الآلفاظ حيئما 
تتناوب آيات كثيرة من الذكر الحكيم سبقت الإشارة إليها في الجزئية السابقة من هذا المبحث. 

ولا كان المعنى غير محدّد عند كل من استقرأ كلام العرب على نحو إجمالي وتفصيلي. لأن مرحلة 
الجمع كانت تفتضي عملية الاستقصاء لأكبر معجم لغوي لا يستثنى في ذلك لغة دون أخرىء حملا على ما 
جرت به ألسنة العرب في تواصلها عبر فترات زمانية؛ انحصرت عند اللغويين جملة لتكون حذًا فاصلا لمدونة 
لم يستطيعوا الإحاطة بكلّ جزئياتها نظرا لائساع هذه اللّغة. بما تيت به من كثرة مبانيها وتنوّع معانيهاء هذه 
الخصيصة أوجبت أثرا انعكست نتائجه على أحكام الفقه بالدرجة الأولى. والأمثئلة على ذلك قد ا ضحت 
في أكثر من جزئية في هذا البحث بما في ذلك نصا الآيتين محل التحليلء إذ تناوبت ألفاظ بعينها بوصفها 
متناظرة لتدل على أوقات زمانية اسعت معانيها في المدلول الُغوي كما أوضحنا سلفاء. وهذا ما جعل 
الفقهاء يشتغلون على أكبر مدى ممكن لما يمكن أن تفضي إليه معاني كل لفظة. حيث منحها بعضهم مجالا 
محصورا بصلاتي الصبح والعصر على أنهما الغدو والأصال '*' ولْما أستبدلت كلمة الآصال بالعشي 
اختاروا لها الفجر والعشاء'”' لاختلاف اللّفظين. ثم اسع غيرهم لكي يبيّن أنّ لفظي الغدو والآصال ليس 
وقتا محدّدا. وإنما ينسحب على كل مكتوبة دون غيرها'”. فلا تفاضل بين فريضة وأخرى في عبادة الصّلاة. 
وأكبر دليل هو حلول لفظ (العشي) محل (الآصال) في هذين الآيتين وفي غيرهماء حينما يتعلق الأمر بالذكر 
والتسبيح دون الصّلاة تكون المعاني أكثر انساعا حتّى لا يكاد الفرق بينهما أن يظهر. ولا يعنى هذا أن 
العرب لم تعرف المواقيت الزمانية ولم تحدّد آجاها بدقة» بل لهم في ذلك مذهب علمي يقارب ما عليه ممدار 


''3 الأنعام52 

مريم !] 

13 الذين قالوا بهذا الرأي مجاهد وابن أبي حاتم و ابن جرير وجاراهم في هذا الرأي أكثر الفقهاء؛ ينظر: روح المعاني: 
الألوسي7/ 232. 

04 انفرد بهذا الرأي ابن عباس رضي الله تعالى عنهما؛ بنظر: مفاتيح الغيب: الرازي570/13 

19 المصدر نفسه571/13 


317 


التوقيت الفلكي حاليا"'' إلا أن استغلال الفقهاء للمعاني اللّغوية أحال مدلوها في سياق آيات الاحكام إلى 


2- ماتاكّد فيه تعيين الفضل بوقت محدد: 

كثيرا ما أشار الذكر الحكيم إلى أوقات الصلوات جملة وتفصيلاء بما في ذلك الملامح الزمانية الذالة 
على أكبر قدر من الفترات التي لا تحذد مجالاثها بالتعيين. وهي التي عدّها الفقهاء من ألفاظ العموم الحمالة 
متعدّد من الوجوه. إمّا بالتناظر أو الترادف أو التضادّ. وهذه الأوقات المذكورة في القرآن هي التى ازالت 
السئّة الصحيحة إبهامها إمّا بالفعل أو القول. ولا يعنى هذا أنَ مصدر التشريع الثاني قد فض الخلاف جملة. 
بل إن اجتهاد الفقهاء في قراءة التصين القرآن والحديث أودى إلى ما هم عليه من تباين في الآراء الفقهية. 
فلولا ذلك لما نشات مذاهبهم المتعدّدة. فالاحتكام إلى المعاني اللّغوية أحد أسباب ذلك التعدد؛ فاللّفظ في 
اللّغة له عدّة معان في المعجم لا يضبط دلالته إلا الاستخدام الوظيفي داخل سياق ما'”. فإذا انغلقت دلالة 
السّياق لانعدام القرائن المرجّحة التى من عادتها أن تفتح مغاليق الئْص كالأحاديث الصحيحة المنواترة. في 
هذه الحال ينشأ النأويل بناء على تعدّد المعنى اللغوي؛ حيث تُختبر المعاني جميعها داخل هذا السياق المغلق. 
مما يحيل على تعدّد في القراءات الفقهية التى تمتلك المعضّدات من خلال ما ائثفقت عليه من أحاديث 
صحيحة وما استشهدت به من كلام العرب شعرا ونثراء يثبت صحة ما تأؤلته وارتضته كمرجّح لرأيها عن 
غيره. وينسحب هذا التوجّه اللُغوي عند الفقهاء في ما أشرنا إليه على الألفاظ الزمائيّة الدّالة على أوتات 
محدّدة بعينها أو عامّة. ولم يتضمن القرآن تعبينا لصلاة بوقتها دون أن يشرك معها غيرها إلا في صلاة الجمعة 
النى خخصت بالذكر تعيينا في يوم معيّن. لكن وقتها داخل هذا اليوم يسبح بين فترات زمانية اختزلها الذكر 
الحكيم بداية في التبعيض الذي أفادته الأداة (مِنْ). قال تعالى: ايكيا ألِينَامنْوَا إدا نوو لِلصَّلَوة مِن بور الْجْمْمَةَ 
أسصرا إك وم أن دروا ابيع دلكم حير لَك إن كم رْتملمُونَ 4'*. فاليوم في لغة العرب مقداره من طلوع الشمس إلى 
غروبهاف أي أله مقدار زماني ينّسع لكل احتمال وق في معنى البعضية التى أشارت إليها الآية, أمَا 
الجمعة فهي في كلام العرب مشتقة من (ج مع) وتعني: 

جمع :ضد فرّق؛ ومنه قوله تعالى: « ليسم دنا رن شرٌ تم يسن يومالا اليم 714 


215 ينظر: من بلاغة القرآن: محمد محمد عبد العليم الدسوفي ص 28-26 
23 اللْشة العربية معناها ومبناها: تمَام حسان. ص336,. دط. 2001. دار الثقافة: الدّار البيضاء, المغرب. 
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الجمع ضمٌ الشيء بعضه إلى بعض ول شتاته؛ ومنه قوله تعالى: ألْرِىجَمْ مالا وعدَّده 4 1 . 

جمع الشيء معظمه ومنه قوله تعالى: « وَبمَ ترج 214 

ومنه الجمعة سميّت كذلك لاجتماع أكبر عدد من النّاس للصّلاة فيهاء ومنه قول الفرزدق (من 
الطويل): 


وان يومَي جُمْعَب هو تَائَعَا عَلَى جبُل اْسَى حُطاماً ص00 
وقد كانت العرب تسمَّيها قبل الإسلام العَرُوبة؛ قال تميم بن مقبل'' (من الكامل): 
وإذا راى الرواة قل بأ قف يومّا كيوم غَروبّة المتطصاول”” 


فمعنى اليوم إذا ما أضيفت إليه معاني كلمة (جمعة) “لا يتحقق إلا التعيين كقولنا: يوم كذا ويوم 
كذا على سبيل النّسمية لا غيرء وهنا تكمن إشكالية تحديد وقت أداء هذه الصلاة في هذا اليوم الذي يجتمع 
فيه النّاس لأداء أكثر من صلاة مفروضة عدا صلاة الجمعة. فالجصاص يرى بأنَ النْص لا دلالة فيه على 
أئها صلاة الجمعة'” 2 وما يضيف الإبهام إلى هذه الآية قوله: « فَإِدَا فُضِيتٍ ألصَلَوة نتروا في الأرضٍ وَاببخُواأ من 
ل الله اكوا آم كرا ملك نمت 1*' حيث يتعلّق الذهن بمدى تطبيق هذا الحكم. امع صلاة الجمعة أم 
مع سائر الصلوات التي تؤدّى في هذا اليوم وغيره؟ وحيئئذ تبرز جزئية الفصل بين معنيي لفظ (الصلاة) في 


2 الهمزة2 

0 المعارج 5 | 

3 ديوان الفرزدق ص397 
)4 


هو تميم بن أبي مقبل العجلاني واحد من الشعراء المخضرمين بين الجاهلية والإسلام من بني العجلان بن عبد الله بن 
كعب بن ربيعة بن عامر بن صعصعة ولا تعرف سنة ولادته ولا وفاته وهو احد المعمّرين عاش مائة وعشرين سنة 
نصفها في الجاهلية جعله ابن سلام في الطبقة الخامسة من فحول الشعراء؛ ينظر ترجمته: طبقات فحول الشعراء: ابن 
سلام | / 446. 

ديوان تميم بن مقبل. تحقيق: عزّة حسن. ص 1 22., دط؛ 1962ء مطبوعات مديريّة إحياء التراث القديم في وزارة الثقافة 
والإرشاد القومي. دمشقء. سوريا. 

6 بنظر: المفردات في غريب القرآن: الراغب الأصفهاني ص 136 . ولسان العرب: ابن منظور5/ 49 

2005 أحكام القرآن: الجصاص4/ 594 
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الآية الذي تكرّر مرتين. فإذا كان المقصود صلاة الجمعة في الحالتين فلها أحكام تتعلّق بها للفقهاء فيها عذة 
آراء متباينة. وكذلك إذا ما انفصل اللّفظ نفسه ليدل تارة على صلاة الجمعة وتارة أخرى على صلاة 
مفروضة غيرها. فالأمر سيّان فيما سيفضي إليه الفرق بين المعنيين إذا ما احتكم إليه الفقهاء. لأنّ أحكامهم 
الفقهية ستتعدد و ستتنوع حتما. 

وليكن ظاهر النص أول منفذ لمناقشة التعارض في تحديد وقت صلاة الجمعة على التسليم بآئها 
المعنية بالتخصيص والذكر في هذا النص؛ حيث تبرز الإشكالية الآتية: بأي قرينة يتم أداء هذه الشعيرة. هل 
بقرينة الفعل أي حيئنما نقوم بأداء الصلاة نفسها أم بقريئة الرّمن المرتبطة بدخول الوقت الذي يُعلن عنه 
بالتداء؟ فالقرينة الأولى والكانية تشتركان في كون وضع الخطبة والصّلاة تحت أثر الحكم نفسه من حيث 
الوجوب والسئيّة' ''. فإذا ما أعددنا الخطبة سنّة تنتفي قريئة الفعل ويبقى زمن آداء الصّلاة. أمَا إذا كانت 
الخطبة والصّلاة واجبتين. فالوقت هو الْحدّد عند الفراغ من النّداء وارتقاء الإمام المنبر. 

أما الوجه الثاني من الخلاف فعدّته التأويل حتما بغير ظاهر المنطوق في الآية. ومنفذ ذلك إضافة 
لفظ (الذكر) في الآية على أنه دالَ على فعل الأداء الذي يشمل الخطية والصلاة إذا كان المقصود صلاة 
الجمعة؛ حيث قال تعالى: 9 إذًا وُوِىَ لِلصَّلَوةَ بن بو الْجْمْمَوَنَسَمَا إِلَ وك اسه 4. والمراد من ذكر اللّه الخطبة 
والصّلاة جميعها لاشتمالها عليه. واستظهر بعضهم أن المراد به الصّلاة وقصره بعضهم على الخطبة'”'. وقد 
ورد الذكر في الآية مطلقا غير محدود. ومن أجل ذلك قال الحنفية: إِنّه لا يُشترط في الخطبة اشتمالها على ما 
يُسمّى خطبة عرفاء لأنْ الله تعالى ذكر (الذكر) من غير تفصيل بين كونه طويلا أو قصيرا يسمّى خطبة أو لا 
يُسمّى خطبة. فكان الشرط هو الذكر مطلق. وما ورد من الآثار مشتملا على بيان الكيفية فهو يدل على 
السنيّة أو الوجوب. ولا ينتهض دليلا على أله لا يجوز إلآ ذلك وبدونه تبطل الخطبة ولا تصحّ الصّلاة بل 
هو اختيار للفرد الكامل من أفراد المطلق'”. 

والشافعية يشترطون أن يأتي الخطيب بخطبتين مستوفيتين لشروط خاصة. واستدلوا على ذلك 
بآثار وردث فيهاء فإن ثبتت هذه الآدلّة وانتهضت دليلا لإثبات الشرطية فهي الذليل'''. وقد جاء في الآية 
الأمر بالسّعي والأمر للوجوب فيكون السّعي واجباء وقد أخذوا من هذا أن الجمعة فريضة. وذلك أنه قد 
رئب الأمر بالسّعي للذكر على النّداء للصّلاة. فإذا كان المراد بالدذكر هو الصلاة فالدّلالة ظاهرة. لأئه لا 
يكون السّعي لشيء واجبا حتّى يكون ذلك الشيء واجباء وأما إذا كان المراد بالذكر الخطبة فقط فهو كذلك. 


1( انفرد بهذا الرأي أي سنيّة الخطبة ابن الماجشون من المالكية؛ ينظر: أحكام القرآن: ابن العربي 4/ 249 
01 المصدر نفسه4/ 495 

13 أحكام القرآن: الحصّاص 596/3 

013 أحكام القرآن: المراسي5/2اك4 


لأن الخطبة شرط الصّلاة. وقد أمر بالسعي إليه والأمر للوجوب. فإذا وجب السّعي للمقصود تبعا فما ذلك 
إلآ لأن المقصود بالّات واجب. أنّ من ارتفع عنه وجوب الجمعة لا يجب عليه السّعي لاء إذ السّعي تابع 
لوجوب الجمعة والجمعة جاء طلبها والتكير على تركها في السئة. وقد انعقد الإجماع على وجوبها 
بشروطهاء وقد أجمعوا على اشتراط العدد فيها بل هي ما سميّت جمعة إلا لما فيها من الاجتماع'"". 

وما يحدّد بداية وقت صلاة الجمعة ومنتهاها هو قوله تعالى: © إذا وى إِلصَّلَوةَ مِن بوم الْحَمَمَةَواسَعَوا 
ِل دَثِْآشّهِ » هذا بالنّسبة لمبدء وقتهاء أمَا متنهاه فيبيينه قوله تعالى: 8 فَإِدَا فضي ألصَلْوه فََنتَشِرُو اف لْارَضوَابتَعُوأمِن 
عَصْلٍ امه وَادْكْيُوا مه كما ملي نفْيْحُرنَ 4؛ فالملاحظ أن جملة الشرط والجزاء في الآيتين لها مدلول سياقي يكاد أن 
يتجاوز المعاني اللّغوية التي أشرنا إليها آنفاء حينما وضّحنا معاني الجمعة والتُسبيح والدذكر. فالذي تمخض 
عن تلك المعاني إشارة واحدة دلت على أن الوقت مرتبط بالفعل نفسه؛ أي عند اداء الفريضة. لكن 
مساحتها الزمانيّة انسعت دائرتها حتّى أنها أوجبت عديد الأراء المتباينة ما باحتمال الذلالة النّصية المحتكم 
إليها في الآيتين. أو بتأويل ما لجأ إليه الفقهاء عندما رجعوا إلى السنّة النبويّة. فإن كانت الذلالة النصيّة قد 
انضحت في بعض آرائهم الفقهية حينما تعرّضوا لسنيّة الخطبة ووجوب الصلاة: فالوقت بالنسبة إليهم على 
خلاف ذلك. نظرا لتعدّد الشاهدالذي استمدَ شرعيته من احد مصادر التشريع الإسلامي وهو السنّة. 

أمَا عن أوجه اختلافهم في مبدء وقت صلاة الجمعة فيمكن تلمّس مظاهر الخلاف فيها من خلال 
أحاديث الأحكام الآتية: 
3 عن أنس بن مالك ييد: (أن البى *: كان يُصلي الجمعة حين تميل الشمس)”2. 
-2- عن سلمة بن الأكوع بت آنه قال: (كنّا نصلَّي مع الني 2 الجمعة ثم ننصرف. وليس للحيطان ظل 

نستظل فيه) 037 

- 2< وعنه أيضا أنه قال: (كنّا نجمّع مع رسول الله جذ إذا زالت الشّمس. ثم نرجع تتّبع الفيء) '"". 


وبناء على ورود أحاديث متعدّدة في بيان أوّل وقت الجمعة. اختلف فيه جمهور الفقهاء على ثلاثة 
أقوال: 

القول الأوّل: دل حديث أنس :. السابق على أنّ وقت الجمعة يبدأ من زوال الشمس واأئلها لا 
تجوز قبله. ووجه الدّلالة في هذا الحديث أن قوله: (كان...) فيه إشعار بمواظبته #ذ على صلاة الجمعة إذا 
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زالت الشّمس.ء وقوله: (حين تميل الشّمس) يدل هذا الظرف على ابتداء وقت صلاة الجمعة من وقت ابتداء 
ميل الشمس. 

وإلى هذا ذهب جمهور الفقهاء الحنفية والمالكية والشافعية وهو المستحب عند الحنابلة مستدلين لما 
ذهبوا إليه بحديث أنس وغيره. وهذا هو المعروف من فعل السّلف والخلف. قال النووي رحمه الله 
(ت676ه)''': (قال الشافعي: صَلَى النّ :#* وأبو بكر وعمر وعثمان والأئمة كلّ جمعة بعد الزوال) '”. 

القول الثاني: أوّل وقت الجمعة قبل الزّوال في السّاعة السادسة: 

دل حديث سلمة بن الأكوع : على أن أوّل وقت الجمعة يبدأ قبل الزّوال. ومحل الشاهد فيه: 
(ثمَ ننصرف. وليس للحيطان ظلّ نستظل فيه). 

وجه الدّلالة في هذا الحديث أن الانصراف من الجمعة كان عند استواء الشّمس. لأن قوله: 
(وليس للحيطان ظلّ نستظل به) لا يصير هذا إلآ عند الرّوال. فتصير الجمعة في ساعة قبل الرّوال. 

وإلى هذا ذهب الخرقي (ت334ه) 'رحمه اللّه ومال إليه ابن قدامة رحمه الله من الحنابلة حيث 
قال: (ولنا على جواز ما في السّادسة السنة والإجماع...) ”*) 
للإجماع بحديث عبد الله بن سيدان'” أنه قال: (شهدت يوم الجمعة مع أبي بكر. وكانت صلائه وخطبته قبل 
نصف التهار. ثم شهدتها مع عمر. وكانت صلاته وخطبته إلى أن أقول انتصف التّهار. ثم شهدتها مم 


يه" ١.‏ 5-5 5 5) ىاه و 
ثم ذكر حديث سلمة :د وغيره' ٠ثماستدل‏ 


1/١‏ هويحي بن شرف بن مري بن حسن. النووي أبو زكرياء محي الدين. المتوفى سنة 0676. من أهل نوى؛ من قرى حوران 


جنوبي دمشق. علامة في الفقه الشافعي والحديث واللغة. من آثاره: (المجموع شرح المهذب) و(روضة الطالبين) 
و(المنهاج شرح صحيح مسلم من الحجاج)؛ بنظر ترحمته:طبقات الفقهاء: الشيرازي [/ 189. وطبقات الشافعية: أبو بكر 
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573 المجموع: النووي4/ 380 
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الحنابلة. رحل عن بغداد لا ظهر بها سب الصحابة زمن بني بويه. ترك كتبه في بغداد. فاحترقت ولم تكن انتشرت» وبقي 

منها مختصره المشهور (مختصر الخرقي) الذي شرحه ابن قدامة في (المغني). ينظر ترجمته: طبقات الفقهاء: الشيرازي 

1و وطبقات الحنابلة: أبو الحسين محمد بن أبي يعلى . تحقيق: محمد حامد الفقي. 2/ 75. دطء دت,. دار المعرفة. 
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عثمان. فكانت صلائه وخطبته إلى أن أقول زال النّهارُ. فما رأيت أحدا عاب ذلك. ولا أنكره) '''. وهذا 
يدل على أن الصحابة مجمعون على ذلك لعدم إنكار أحدهم ذلك. ويعضد هذا الرأي الذي يفيد جواز 
تأخير صلاة الجمعة إلى ما قبل الغروب حديث الإبراد في قوله يد: (أبردوا عن الصلاة فإن شدة الحر من 
قبح جهنم) '' لأنّ وقت صلاة الجمعة واقعة موقع صلاة الظهر. 

القول الثالث: أوّل وقت الجمعة حين موعد ابتداء صلاة العيد (وهو ارتفاع الشمس قدر 
رمح'” ).عن عبد الله بن عباس أنّ رسول الله :3# قال: (إنّ هذا يوم عيد. جعله الله للمسلمين. فمن جاء إلى 
الجمعة فليغتسل. وإن كان طيب فليمس منه. وعليكم بالسّواك) ”". 

دل حديث ابن عباس ع على أنّ يوم الجمعة هو يوم عيد. وينبنى على هذا أن يكون موعد ابتداء 
صلاة الجمعة مثل موعد ابتداء صلاة العيد. وبهذا أخذ أكثر الحنابلة''. وروي ذلك عن أحمد رحمه الله 
وروي عن ابن مسعود ومعاوية رضي الله عنهما'” أنهما صليا الجمعة ضُحى. وقال ابن مسعود يك: 
(خشيت عليكم الحر) ''. لكن قال ابن قدامة رحمه الله : (وأحاديثنا تدل على جواز فعلها قبل الرّوال. ولا 
تنافي بينهما (أي مع أحاديث ما بعد الرّوال). وأمًا في أوّل التهار فالصحيح أنها لا تجوز. لما ذكره أكثر أهل 
العلم. ولأنّ التوقيت لا يثبت إلا بدليل من نص أو ما يقوم مقامه. وما ثبت عن الني #ذ ولا عن خلفائه 
الهم صلوها في أوّل التّهار. ولأن مقتضى الدّليل كون وقنها وقت الظهر. وإئما جاز تقديمها عليه بما ذكرنا 
من الدّليل. وهو مختص بالساعة السادسة, فلم يجز تقديمها عليها)'*'. 

وقد أجاب الجمهور على من قال بابتداء وقت الجمعة قبل الزّوال بقوهم: إنْ حديث سلمة بن 
الأكوع مت وغيره ما احتجّوا به كلّها محمولة على شدَة المبالغة في تعجيل صلاة الجمعة بعد الزّوال من غير 


)6ن 


''1 سنن الدراقطنى17/2 
57 صحيح مسلم [/430 
و الرمح يساوي خمس درجات 


0 سنن ابن ماجة: محمد بن يزيد أبو عبد اللّه عبد الله القزويني. تحقيق: محمد فؤاد عبد الباقي. |/349. دط. دت. دار 
الفكر. بيروت». لبنان. 

لح الفقه الإسلامي وأدلته: وهية الزحيلي 2/ )|| 
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هو معاوية بن صخر (أبي سفيان) بن حرب بن أميّة بن عبد شمس بن عبد مناف. القرشي الأموي. المتوفى سنة60.. 
مؤسّس الدّولة الأموية في الشام؛ ولد بمكة. وأسلم مع أبيه يوم فتحهاء ولآه عمر على الأردن و دمشق. وجمع له عثمان 
ولاية الديار الشامية كلهاء مات في دمشق. ينظر ترجمته: معجم الصحابة: ابن قانع 3/ 72 الإصابة: ابن حجر6/ 51! 
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إبراد ولا غيره. وهذا شأن المسلمين قاطبة وأنهم لا يصلونها إلا بعد الرّوال. هذا من حديث الجملة وأمًا 
من حيث التفصيل: 


-1 


. قال الجمهور: ليس المراد في حديث سلمة :أن الحيطان ليس لها ظلّ يستظلون به البتة. فإنه ل ينف 


اصل الظلء وإنما نفى كثيره الذي يستظل به. وهذا المعنى بينته الرواية الأخرى عن سلمة يث: (كُنَا 
نمم مع رسول الله إذا زالتٍ الشّمس. ثم نرج نتتبّم الفي) '''. فهذا الحديث فيه تصريح بوجود 
الفيء لكنّه قليل ومعلوم أن حيطانهم قصيرة وبلادهم متوسطة من الشّمس. ولا يظهر هناك الفيء 
بحيث يستظل به إلا بعد الزّوال بزمن طويل'”. 

وفضلا عن ذلك فإن خطبة سيدنا محمد 35 كانت قصيرة لا تتجاوز عشرة دقائق فلا يتبيّن امتداد 
ظلّ الشّمس. ولم يُنقل عن رسول الله يلا أنه كان يطيل خطبة الجمعة. 

وأمًا حديث عبد الله بن سيدان الذي احتج به ابن قدامة رحمه الله وغيره على إجماع الصحابة على 
جوازها قبل الزّوال فضعيف. قال النووي: (وأمًا الأثر عن أبي بكر وعمر وعثمان فضعيف 
باتفاقهم: لإن ابن سيدان ضعيف عندهم, ولو صمح لكان متأوّلا لمخالفة الأحاديث الصحيحة عن 
رسول الله #ة)'*'. وإذا ثبت ضعفه فلا تقوم به حجيّة الإجماع. 

وأجابوا عن الاستدلال بحديث ابن عباس «ء بأله لا يلزم من تسمية يوم الجمعة عيدا أن يشتمل 
على جميع أحكام العيد. بدليل أن يوم العيد يحرم صومه مطلقا سواء صام قبله أم بعده لاف يوم 
الجمعة باتفاقهم'''. ومن جانب آخر إن صلاة العيد يمد وقنّها من ارتفاع الشّمس إلى زواها باثفاق 
جمهور الفقهاء ومنهم الحنابلة فلا يصح هذا القياس. 

وما رُوي عن ابن مسعود ومعاوية رضي الله عنهما أنهم صلَّوا الجمعة في وقت الضّحى فهو مالم 


( 


بثبت عنهم ذكر ذلك النووي رحمه الله”. 


والظاهر ما قاله الجمهور من أوَّل وقت الجمعة يبدأ بعد الرّوال للأحاديث الصحيحة ولأن من 


عادة الشرع الحنيف أن يحدّد المواقيت بعلامة ظاهرة للعين لا يختلف فيها اثنان. فتحديد دخول الساعة 
السّادسة ليس كتحديد الزّوالء فقد يختلف الئاس في الأوّل دون الثاني. 
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وفي آخر هذه المسألة قال ابن قدامة رحمه الله وغيره: يُستحب إقامة الجمعة عقيب الزّوال ولا فرق 
في هذا بين شدّة الحرٌ وغيره. فإنّ الجمعة يجتمع لها الّاس. فلو انتظروا الإبراد لشقَّ عليهم. لحديث أنس 
وسلمة رضي الله عنهما السابقين''". 

وأمّا عن الآراء التي انفصلت خلافا بين أولئك الذين أوضحوا آخر. وقت الجمعة فيمكن إجمالهها 
فيما يأتي: 

عن أنس بن مالك + أنه قالية: (إنّ الني :*: كان يصلَي الجمعة حين تيل الشتمس)'*“. فقد دل 
هذا الحديث على أن صلاة الجمعة تبدأ بعد زوال الشّمس كما تقدّم سابقاء وقد أشرنا سلفا أن الأمّة 
أجمعت على أنْ وقت الظهر يدخل بعد زوال الشّمس. ولا كانت صلاة الجمعة بديلا عن صلاة الظهر فقد 
دلّت مجموع هذه الأدلّة على أن وقت الظهر هو وقت الجمعة. وأن آخر وقت الظهر هو آخر وقت 
الجمعة'”'. وعلى هذا اتفق جمهور الفقهاء. 

لكن نتيجة للاختلاف في آخر وقت الظهر””' ترئب عليه الاختلاف في آخر وقت الجمعة. وتمكل 
هذا الاختلاف في نقطتين: 

الأولى: اختلفوا في آخر وقت الظهر من حيث ظل الشيء مثله أو مثليه. وبالأوّل قال الجمهور. 
وبالثاني قال الإمام أبو حنيفة رحمه الله. فما قيل في هذا الاختلاف في المبحث السابق يُقال في آخروقت 
الجمعة. 

الثانية: اختلف الجمهور مع المالكية في امتداد وقت الجمعة إلى غروب الشمس. وسبب هذا 
الاختلاف امتداد وقت الظهر إلى غروب الشّمس. وترتب على هذا الاختلاف أن الجمهور (الحنفية 
والشافعية والحنابلة) قالوا: ينتهي وقت الجمعة بدخول وقت العصر'”. 

وأمًا المالكية فقِسّموا وفت الجمعة إلى وقتين: 

الأوّل: مختار الجمعة؛ ويمتدَ من حين الزّوال إلى دخول وقت مختار العصر. 

والثاني: ضروري الجمعة. ويمتد من وقت مختار العصر إلى غروب الشّمس'. 


'''3 المغني: ابن قدامة|/7 والمجموع: النووي4/ 414 
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2-205 ويسمى عند المالكية الوقت المختار 

'''00 ينظر مظاهر الخلاف في آخر وقت الظهر الجزئية 2 من المبحث الأوّل من هذا الفصل 

21> ينظر تفصبل الخلاف في أوّل وقت صلاة الجمعة ومنتهاه؛ مواقيت العبادات الزمانية والمكانية (دراسة فقهية مقارنة) 
ص !214-21, 219. 

"23 ينظر تفصيل هذا الخلاف؛ الفقه الإسلامي وادلته: وهبة الزحيلي2/ 1292 
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المبحث الثالث 
الأحكام الشرعية لنوافل الصلاة 


ارتبطت العبادات المفروضة بمتمّماتها من النوافل التى عادة ما تكمل نقصها وتجبر خللا فيها نظرا 
لتقصير المتعبد بطاعته. فكان من ذلك التلازم أن نشأ قسمان من النوافل؛ منها الراتبة كما هي عليه الحال 
مع الصّلوات الخمس المفروضة والنوافل التطوعية التى يأتي بها المرء بالاستزادة من الأجر والقربى من الله 
ولا تختلف التوافل عن العبادات المفروضة إلا في كونها ليست واجبة إلا ما تاكد منها فعلا وأداء بمرجعية 
السنّة الشريفة. ففي الصّلاة مثلا يجبر نقصها رواتبها في الأوقات الاختيارية ويعوّضها النفل التطوّعي عند 
القضاء. أمّا الحج ففرض تجبره العمرة وكذلك صيام شهر رمضان. فهو واجب يتمّم نقصه أيَام ستة تعقبه 
من شهر شوال. فهذه النوافل على اختلافها لما الوصف نفسّه عند الفعل والأداء. وتختلف في الأجر 
والأحكام المترئبة عنها. كما أن التافلة تنضبط بالوقت والحكم ولا تنضبط بد أدنى أو أعلى لمن أراد 
الاستزادة منها إلآ في الرواتب. وهذا ما جعل بعض التوافل منصوصا عليها في القرآن لفضلها وعظيم 
أجرها لا سيما نافلة قيام اللّيل لأئها تحقق للمتعبّد قدرا أكبر من الإخلاص. ولا ينوء بحمل أدائها إلآمن 
فهم حقيقة التطوّع الذي يناني الإلزام بوصفه جبرا تنحصر أفعاله في أداء الواجبات بعيدا عن الرّغبة في 
تجاوزهاء. ويفسّر هذا السلوك في إدراك فقه العبادة على الوجهين ما ورد في السئّة أن رجلا (جاء إلى رسول 
الله ين من أهل نجد ثائر الرأس يسمع دوي صوته ولا يفقه ما يقول. حتى دنا فإذا هو يسأل عن الإسلام 
فقال رسول الله : خخس صلوات في اليوم والليلة. فقال: هل علي غيرها؟. قال: لا إلا أن تطوع. قال 
رسول الله ة: وصيام رمضان. قال: هل علي غيره؟. قال: لا إلا أن تطوع. قال: وذكر له رسول الله جة 
الزكاة. قال: هل علي غيرها؟. قال: لا إلا أن تطوع. قال: فأدبر الرجل وهو يقول: واللّه لا ازيد على هذا 
ولا أنقص. قال رسول الله تا: أفلح إن صدق)'"". 

وقد تاكدت حقيقة النوافل من خلال تصنيفها إلى رغائب كرغيبة الفجر. وسنن مؤكدة كصلاة 
الوتر. ورواتب الت تلازم الصّلوات الخمس وغيرها من التُوافل التطوّعية التي تفضل بعضها بعضا بالمكان 
والرّمان. شأنها شأن المفروضة. وأهم تلك التوافل التطوّعية التى ورد الحض على أدائها في القرآن الكريم 
قيام الآيل. حيث تضمَّن الذكر الحكيم عديد الآيات الت تبيّن مشروعية هذه النافلة وفضلها وكذا طرائق 
أدائها ومثوبتها. 


للق 
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1 - في مشروعية قيام الليل: 
1 -1 ما شرّع في حقه ب من قيام الليل: 
قال تعالى: «يَأيها مَل وَل لاا يْصَمَهُ: أَرأَشْصَ به كا ورد عله وَل لمان ريا © 
دلت أوّل آية في مشروعية قيام اليل على أن الشارع اكيم أوجب هذه ريه ف حق الني عه 
الذي ورد وصفه في نص الآية على أنة المزمّل. وهو اسم من ٠‏ أسمائه عه 20 الذي يدل على أحد معنين كما 
أشارت إلى ذلك معاجم اللّغة: 


زمُله في ثوبه أي لَمَه؛ قال امرؤ القيس (من الطويل): 


.)1( 


كانئبيراً في هرانين وَبْلِه كَبيرٌ أناس في يجاو مزمٌ ل 
زمل بمعنى أخفى؛ قال الشاعر (من البسيط): 
يُرنُلُون حَنِينَ الفئئن يَلْكهُم والفئمئن شو أو وججهه كلف" 


فالوصف موافق للحدث الذي كان في زمن مبعثه © حينما رجع إلى خديجة رضي الله عنها 
يطلب الأمن والأمان بقوله: (زمّلوني زملوني...)'”. لأئه ‏ تحقق له ذلك بان لف في ثوب أعاد إليه 
طمأنينة نفسه التي اجتاحتها قشعريرة لم تحتمل وقعها ه60 وأما كونه مزملا وفق المعنى الثاني فلآئه 
يتسئّر بظلام اللّيل عند القيام للصّلاة ليلاء وهذا السُلوك مدعاة إلى النشوع والابتعاد عن الرَياء. فالأمر 


)ا المزمل |-4 
. وهذا احد أسماء الننيى #ذ التى ناهزت المائة كما أشار إلى ذلك الفيروز أبادي. ينظر: بصائر ذوي التمييز: الفيروز 
أبادي6/ ١1‏ 


35 ديوانامرئ القيس ص26 

“05 البيت بلا نسبة؛ ينظر: الأمالي في لغة العرب: أبو علي اسماعيل بن القاسم القالي البغدادي. 3/ 225, دط. 1978. 
دار الكتب العلمية. بيروت. لبان ولسان العرب: ابن منظور6/ 405 

صحيح البخاري|/ 4 

وهناك رواية أخرى في سبب تزمله حيث أخرج الهيئمي في مجمع الزوائد عن جابر قال: اجتمعت قريش في دار الندوة. 
فقالوا: سمّوا هذا الرجل اسماء تصدّون الناس عنه؛ فقالوا: كاهن. قالوا: ليس بكاهن. قالوا: مجنون. قالوا: ليس 
بمجنون. قالوا: ساحر. قالوا: ليس بساحر, قالوا: يفرق بين المرء وحبيبه. فتفرق المشركرن على ذلك. فتزمل الرسول يا 
في ثيابه. فأتاه جبريل. فقال: (يَا يها المرَمُلْ)؛ ينظر: مجمع الزوائد: الميئمي2/ 156. 
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بالقيام ليلا يوافق المعنيين '''. لاسيما الثاني إذا ما استثنينا الوصف في الأول. فقياس المعنى الذّلالي على 
المعنى اللّغوي يمكن أن يتطابقا بهذا الشكل. إلا أنّ الفقهاء وجمهور المجتهدين اختلفوا في تحقيق مسألة التزمّل 
على وجهين في كون إحداهما على الحقيقة'” كما أشرنا سابقاء أو أنّ الثانية منهما محمولة على الجا !3 
ومنفذهم إلى ذلك أن التزمّل في الآية مقصود به (يا من تزمّل بالنبوة) أو (يا من تزمّل بالقرآن)؛ فيكون 
الخطاب على هذا النحو في رأي من رأى هذا الرأي (إنك زمّلت هذا الأمر فقم به). واعترض ابن العربي 
على هذا المذهب بقوله: (فأمًا العدول عن الحقيقة إلى المجاز فلا يحتاج إليه. لا سيما وفيه خلاف الظاهر. 
وإذا تعارضت الحقيقة والظاهر لم يجز العدول عنه. وإنما كان يستساغ هذا التأويل في الخطاب لو كانت الميم 
مفتوحة مشدّدة بصيغة المفعول الذي لم يسم فاعله. وأمًا وهو بلفظ الفاعل فهو باطل) ”*. 

وبعد توجيه الخطاب إليه 35 في مطلع هذه الآية ورد التتحديد بالمقادير الزمانية المتفاوتة والمتباينة في 
تبيان أوقات قيام اللّيلء وذلك بحصر نسبة القيام بين القليل والنصف والرّياده. فهل ذكر هذه النسب 
الزمانية المتفاوتة يعني التدرّج في القيام. أم هو على سبيل الاختيار بالنّظر إلى القدرة والاستطاعة؛ فلو تم 
حصر نسبة القليل بالنّظر إلى ما أوردته المعاجم فهو لا يتجاوز ثلاثة معان هي: 

قليل ضد الكثير ؛ قال لبيد (من المنسرح): 


9 1 8 0 3 رهم 2 1 وإث ا ءَتْ 1 الم 00 
القليل النزر اليسير؛ قال الشنفرى (من الطويل): 
ولت يفقّانهمميأنْقِيهِم 0 يه نْنليأسَاهَةئمخَيموا" 


القليل البرهة؛ قال كعب بن زهير (من البسيط): 


لق ينظر معاني (زمل) في: العين:7/ 371,؛ لسان العرب6/ 405 

02 وهذا رأي إبراهعيم بن الأدهم وقتادة وكثير من المفسرين والفقهاء؛ ينظر: أحكام القرآن: ابن العربي 4/ 2423 
)3( من حل التزمل على الجاز عكر مة؟ ينظر: المصدر نفسه3/ 224. 

4) المصدر السابق4/ 323 

1 ديوان لبيد ص160 

ديوان الشنفرى ص27 
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وَنَهُ 2 ف 0 5 ٠.‏ ا ٠‏ أ / فالقَل دمع ا الخدين 92 وق 


فمجموع هذه المعاني'* لا تكاد تحدّ حدا فاصلا لمفهوم القليل عند نيّةَ الاستبانة من قيمته في عدد 
ماء فإذا كان الليل هو نصف اليوم تقاسما مع الهار. فيمكن أن نتصور أنّ القليل دون نصفه. لكنّ هذا لا 
يمنع من أن يكون نصف الساعة من عدد القليل في مقدار خس ساعات ونصف قليلا كذلك. وهذا ما جعل 
ابن فارس يستنتج أن قليل الشيء لا يح فلا وجود لدلالة قطعية حتّى وإن استنبط ذلك من نصء قال 
ابن فارس: (وأمًا القُلْهُ التي جاءت في الحديث””'. فيقولون: إن القْلّة ما أله الإنسانُ من جَرَةٍ أو حب. 
وليس في ذلك عند أهل اللّغة حدّ محدود)!0. 

فيكون الاستثناء في الخطاب على غير تحديد بُغية التيسير مبدئياء فالقرآن الكريم في هذا الموضع 
(استثنى من اللّيل كله (قليلا). وهذا استثناء على وجه كلام فيه. وهو إحالة التكليف على مجهول يُدرك 
علمّه بالاجتهاد. إذ لو قال: إلآ ثلئه أو ربعه أو سدسه. لكان بيانا نصاء فلمًا قال: (إلآ قليلا). وكان جملا 
لا يدرك إل بالاجتهاد دل ذلك على أن القياس أصل من أصول الشريعة ورّكن من أركان أدلة 
التكليف””. وبهذا يتم فتح باب الاجتهاد الذي حتما سيقود إلى اختلاف في تحديد نسبة القليل بين الفقهاء 
عند قراءتهم (قم اللّيل إلا قليلا). فالخطاب مواز تماما في نسبة القلّة لخطاب النابغة الشيباني حينما قال (من 
البسيط) : 


ناموا قليلاً فيشاشأًئمافْرْعَهُم وَرْدَمسوق ئوالي الليل مُقَتِل" 


فما مقدار نوم هؤلاء الذين أفزعهم طارق الليل حيث هبّوا سراعا. كالذي يهب من نومه يريد أن 
يفارقه على مضض طلبا لمرضات ربّه حينما يقوم بين يديه لأداء نافلة قيام الأيل. فإذا ما تجاوزنا لفظة 


ديوان كعب بن زهير ص72 | 

3 بنظر مجموع هزه المعاني؟ العين: الخليل بن أحمد5/ 25 و المقاييس: ابن فارس5/ 3 

3١‏ المقصود بالحديث في قول ابن فارس هو قوله 35: إذا كان الماء قدر القلتين لم يحمل الخبث. ينظر: مسند الإمام 
أحمد2/ 12 

المقاييس: ابن فارس5/ 3. 
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(القليل) أتت بعدها ترتيبا لفظة (النصف). ونصف اليل يتغيّر بتغيّر عدد ساعات اليوم من فصل إلى آخرء 
وهو ما يتوازى مع المعاني اللغوية للفظ (النَصف) الذي استعملته العرب لإحدى معان هي: 
الصف أحَد جْرْأي الكمال؛ قال الأخطل (من الطويل): 


ونمحن سما الأرض : صفين : 0 صفها تل وثرامي أن تكون نا يَّ!) 


نصف الشيء شطره وأحد شقيه؛؟ قال الطرماح (من الخفيف): 


© فى دعم 5 .و 82م مه © م . . - ءء(2) 
طَالِمٌ نصفهُ. ونصفة يُواري لوحقِيرء يخفةهة سٌ كله 


فورود المعاني اللّغوية”” على هذا النحو تفضي حتما إلى أن دلالة السّياق في الآية هو ما يُفهم من 
ظاهره. لأنّ النتصف هو قسمة اللّيل شطرين متساويين. وهذا مالم يُشْر إليه علماء الأصول حينما تعرّضوا 
لدلالة لفظ (النتصف) في الآية؛ حيث رأووا: (أنْ قوله (نصفه) دليل على استثناء الأكثر من الجملة. وإئما 
يفيد استثناء شيء فبقي مثله. والمطلوب استثناءً شيء من الجملة فبقي أقل منها تحت اللفظ المتناول للجميع. 
وهذا مبنى على أصلء. وهو أن قوله: (نصفه) بدل من قوله (اللّيل). كان تقدير الكلام قم نصف اللّيلء أو 
انقص منه أو زد عليه يسيراء ويعضّده حديث ابن عبّاس في الصحيح: بت عند خالتي ميمونة''' حتّى إذا 
اتتصف اليل أو قبله بقليل أو بعده بقليل؛ استيقظ رسول اللّه #ذ. فقام إلى شن معلّق. فتوضا وضوءا 
خفيفا'”. وإن كان قوله: (نصفه) بدلا من قوله: (قليلا) كان تقدير الكلام: قم اليل إلا نصفه؛ أو اقل من 
نصفه أو أكثر من نصفه. ويكون أيضا استناء الأكثر من متناول الجملة. وإذا احتمل الوجهين سقط 
الاحتجاج به لا سيما والأوّل أظهر) ”©. 


'''- ديوانالأخطل ص356 

17 ديوان الطرمّاح بن حكيم ص38! 

2005 ينظر تفصيل هذه المعاني؛ العين: الخليل بن أحمد7/ 132 والمقاييس: ابن فارس5/ 1 43. 

“26 هي برّة بنت الحارث الحلالية: أمْ المؤمنين. كان اسمها أولا برّة فغيره الني 7: لا تزوّجها؛ ينظر ترجمتها: الإصابة: ابن 
حجر7/ 533. وسير أعلام النبلاء: الذهبي2/ 243. 
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فإذا تمت مقاربة الصف بهذا المفهوم يكون قيام اللّيل منحصرا في الجزء المنيسّر لذلك. و الدَليل 
قوله تعالى: 8 أرانشسَ ينه قلا #. ألا يحيل هذا الخطاب في ظاهره بالعودة إلى نسبة القليل الأولى؟ وهذا ما يعضّد 
قول الأصوليين للنصف كما تمت الإشارة إلى ذلك آنفاء لأنّ (النقص) في كلام العرب له معنى يوافق ذلث. 
حيث ورد في المعاجم العربية ما يأتي: 

النقص خلاف الزّيادة؛ قال تعالى: وَمَابَمَرٌ ِن مُمََرِ لقص مِنْ عُصروء إلا فى كت إنَّ دك لاه 
سَيْرُ #'''. ومنه قول عمر بن أبي ربيعة (من الطويل): 


يرن كاف رْبِافَِردادُ شَوفًْا إذا رَادَ طول العَهْد والبْعْدُيَ نْمُم © 
النَقَصْ الخسئران في الحَظ"؛ قال طرفة بن العبد.(من المتقارب): 

وذو الح بق لا تت كقِص: حَقكُ نإ ' القَطِيمفةفي تق ص0 
النقص قَدْرَ الشيء الذاهب من المنقوص. قال عمر بن أبي ربيعة (من المنسرح): 

مازالَ طرفي يَحَارٌإذ نرت حَنّى رأيت اللّقصان في بصري"" 


فالملاحظ أن ما ينطبق على نص الآية من المعاني الثلاثة'”' هو المعنى الأخير الذي بمساوقته يكون 
الأخذ من النتصف يساوي نسبة القليل على ما أشار إليه الأصوليون في فهمهم لدلالة (النصف) في الآية. 
فمحور الحدٌ هو النّصف حتما إذ من خلاله يتم النقصان أو الرّيادة. إذ لا يُعقل تجاوزه وهو المنضمّن لكل 
هذه القيم. فحتّى الرّيادة تكون انطلاقا من القليل الذي اجتزء منه بعد نقصانه. وسيعضد هذا ما جاء في 
كلام العرب الذي انحصر فيه لفظ (الزّيادة) في معان ثلاثة هي: 


''1 فقاطرا] 

ديوان عمر بن أبي ربيعة ص 218 

133 ديوان طرفة بن العبد ص64 

ديوان عمر بن أبي ربيعة ص 168 

ينظر تفصيل هذه الآية؛ العين:5/ 65 والمقابيس: ابن فارس5/ 470. 
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الزيادة خلاف النقصان؛ قال الراعي (من البسيط) : 

يَا أهْل مَابَالٌ هذا اللَّيِلٍفيصَطٍ يَرْدادُ طُولاً وَمَايَرْدادُمِنْقِصر"" 
زاد ثما وزكا؛ قال أمية بن أبي الصلت (من البسيط) : 

نقديزيدالسؤال المرءً تجربة ويستريح إلى الأخبار من يسل”*) 
زاد أضاف؛ قال مجنون ليلى (من الطويل): 

وإن سألواإحدى يدي فاعطيا يميني وإن زادوا فز يدوا شماليا”” 


فلو تم الأخذ بالمعنى الثالث من مجموع هذه المعاني ”' لكانت الإضافة وجها سائغا يتمّم النقصان 
تدريجيا حتّى يصير دون الصف بقليل» وستمّضح قيم أخخرى في الآية الموالية لتكون دالّة على مقادير زمائيّة 
محلدة نسبيا. 


2-1 ما شرع في حق أمّته ة من قيام الليل: 

-قال تعالى: 9 إن رَيّكَ ينك ممم دق من ملق اليل وَصَعَهُ ويه كانه يدن مَك ”0 ما تخيّر في هذه الآية 
هو من توجّه إليه الخطاب؛ حيث لم يخص به 'الني 32 فحسبء بل جماعة المؤمنين الذين لهم صفة قابلية 
التقرّب إلى اللّه من خلال نافلة القيام» وليست خصوصية الطائفة تكمن فيمن كان مع الى # وحضر معه 
عند أداء هذه النافلة؛ بل إِنْ الخطاب يعم جميع المكلّفين على جهة الترغيب في أداء الافلة. فميزة هذه الآية 
آها حافظت على قرينة زمانية على أساسها كان الفصل في النّص السّابق» وهذه القرينة المركزية هي لفظ 
التصف. حيث تكرر في سياق هذه الآية واقترن مداه المحدّد لأوقات الآداء بلفظتي (أدنى) و(ثلث).» فإذا كان 


ديوان الراعي ص 134 
ديوان أمية بن أبي المئلت ص 59 

ديوان مجنون ص 202 

)2 ينظر مجموع معاني لفظ (الزيادة)؛ العين: الخليل بن أحمد7/ 377 والنّسان: ابن منظور2/ 592. 
9 المزمل20 
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لفظ (أدنى) مستبعضا من (الثلث) فعلى أي أساس يكون مقداره الذي إن لم تحدده المعاني اللّغوبة فهناك 
الإشارة إلى قيمته الزمانية. فيما أورده الفقهاء من نتصوص أرادوا أن يستدلوا بها على الحدّ الموجب. أو 
بالأحرى المقرّب لهذه المقدار الزماني. فلفظ (أدنى) في المعاجم اللّغوية تورّع على خحمسة معان هي: 

دنا قرب؛؟ قال الفرزدق (من الطويل) : 


كو المَم أذنى الناس مِنَا قَرَابَةٌ وَأعظَّمٌ حي في بني مالك رف" 


دنا ضاق؛ يقال: أدنى إذا عاش عيشا ضيّقا بعد سعة. 
دنى خفض وغاص؛ لطبت اهم ف أَنَ الْأرْسٍ وَهُم ين بَسْد طهر سيذيبوست #اذا 
دنا قل؛ قال ذو الرمة (من الطويل): 


بَامَذت بي أن رايت حَمُولْتِي ئذانت وأن أخلى عليك تَطِي* 


فاي اعتبار دلالي يمكن الاحتكام إليه عند إدراج أي معنى من هذه المعاني” ليكتسب دلالته 
داخل سياق الآية؛ لكي يتمكن من منح نطاق زماني محدّد. ووقت له خاصية الفصل بين الأدنى والقليل 
مثلا. أم هما متقاربان في الذلالة إلى حدّ التطابق؟ حيث استبدل لفظ (قليل) المذكور في الآية السابقة بلفظ 
(أدنى) هذا إذا ما أريد فهم الجزء المستلَ من الثلث. أما المعنى الرّاجح من هذه المعاني اللّغوية من لفظ 
(ادنى) فهو القرب. أي أن يكون أداء التّافلة فريبا من ثلث الليل. والملاحظ في الآية أن لفظ (ثلث) قد 
تكرّر بالتثنية أوّلا ثم بالإفراد ثانياء فعندها لا يكون إلا تدرّجا في أحوال القيام باختلاف مقدار الأوقات» 
فالثلث في اللّغة مأخوذ من الثلاثة إذا قسم الشيء إلى هذا العدد'”! قال جرير (من البسيط): 


ديوان الفرزدق ص130 


0( البقرة | 6 
الكل الروم3-2 
4 


ديوان ذي الرمة ص 1084 
5 بنظر تفصيل هذه المعاني؟ اللسان: ابن منظورر8/ 259 
00 ينظر؛ أساس البلاغة: الزغشري12/1! 
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2 ارَتْ َيه م أله 00 وم م 3 ١|‏ بد 1 وك .2 , 0 مَوَالِيهَ / 
مم م فوع مهو ّ 7 00 و دم ثّا لمعيه م ١‏ 
قد زوج وهم فهم فيهم. وناسبه إلى حَنيفَة يدهو كلت بَانِيقا" 


تعدّدت أوجه القراءة لهذه الآية لوجود لفظ مثنى تارة ومفرد تارة أخرى. حيث قرأالجمهور 
(تلشي) , بضمٌ اللأم على الأصل'” ". وقرأ غيرهم بسكون اللآم'”' على التخفيف لأنه عرض له بعض الثقل 
بسبب التثنية» وقرأ بعضهم : (ونصفه وثلثه نه» '' بخفضهما عطفا على (ثلثي الأبل»؛ أي أدنى من نصفه وادنى 
من ثلثه. وهناك قراءة أخرى بنصب (ونْصْفَه وتُلئه) على أنهما منصوبان على المفعول'”' ل (تقومٌ) أي تقوم 
ثلثي اللّيل وتقوم نصف الليل. وتقوم ثلث الليل؛ بحيث لا ينقص عن النصف وعن الثلث. وهذه أحوال 
غتلفة في قيام النى : بالليل تابعة لاختلاف أحوال الليالي والأيام في طول بعضها وقصر بعضها الآخر. 
وكلّها داخلة تحت التخيير الذي خيّره اللّه في قوله: (فُم الليْلَ إَِا قَلِينًا) إلى قوله: (أَوْ زذ عَلَيْه). وبه تظهر 
مناسبة تعقيب هذه الجملة بالجملة المعترضة. وهى جملة: (وَاللّهُ يُقَدْرْ اللّيْنَ وَالئهَار) أي قد علمها اللّه كلّها 
وأنبآه بها. فلا يختلف المقصود باختلاف القراءات) "© . 


2- فضيلة قيام الليل: 
1-2 ما تعيّن فيه الترغيب بقيام الليل: 

إذا كانت الآيتان السابقتان قد بيّننا مشروعية هذه الفضيلة التي عْدَت من أوجب النوافل أداء على 
جهة الاستحقاق لمن أراد التقرب من الله ففي غيرهما من الآيات التي تضمَّنت ذكر تيام الليل على أنه 
فضيلة. تحدّد من خخلاها الترغيب في أدائها على أنها نافلة فضلت عمًا سواهاء نظرا لوقتها المخصوص الذي 


ديوان جرير ص 497 

21510 وهي رواية ابن ذكوان عن ابن عامر؛ ينظر: معجم القراءات: عبد اللطيف الخطيب 105/1 

00373 من قرأ بهذا الوجه الحسن وشيبة وأبو حيوة وابن السميفع وابن مجاهد عن تنبل والحلواني عن هشام بن عمار عن ابن 

عامر ونافع؛ ينظر: المرجع نفسه 1/ 05! 

عمن قرأ بهذا الوجه نافع وأبو عمرو وابن عامر وأبو جعفر والحسن ويعقوب وشيبة واليزيدي وهو اختيار أبي عبيد 

وأبي حاتم. ينظر:المرجع نفسه 1/ 105 

0050 ممن قرأ بهذا الوجه ابن كثير وعاصم وحمزة والكسائي وابن محيصن والضرير عن روح وغيره عن يعقوب وزيد بن علي 
وخلف والأعمش؛ معجم القراءات؛ ينظر: المرجع نفسه 1/ 105 

6 التحرير والتنوير: محمد الطاهر بن عاشور29/ 262 
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للق 


يوفر للقائم ميزة التفرّد والانفراد. فتحصل يذلك الغاية» لأنْ وقت الليل مظئّة طلب الرّاحة في العادة؛ قال 
تعالى: © وَمنَ الل َتَهَجَّدْ به يله َكَ عسَى أن يبِمَنَكَ رَيْكَ مَعَامًا تَْمُووًا :)1١4‏ 

ما بيّنته هذه الآية هو أن الأمر بالتهجّد قصد أداء نافلة قيام اللّبِل مآله في الئهاية المقام المحمود 
الذي يفضل غيره مكانة تعظيما وتشريفاء فلئن كان الأمر بالتهجّد خاصا بالنى #ة في هذه الآية. فهو لغيره 
رغيبة على جهة التأسي. والتهجّد من الأضداد في اللّغة العربية يشير تارة إلى القيام والسّهر وتارة إلى 
الاضطجاع والنوم””؛ وحينما يندرج اللّفظ ضمن دائرة الأضداد في إحالته على معنيين تكثر معانيه الفرعية 
الأخرى. كما هي الحال مع لفظ (التهجّد) الذي وردت له المعاني الآتية في معاجم العرب: 

الهجود الركود في المكان؛ قال طرفة بن العبد (من الطويل): 


وَبَرْك مُجُوهٍ قداثارت مَخانتي بوَاويهاء لمشي عشب محرو 
هجد نام ليلا؛ فال عمر بن أبي ربيعة (من الطويل): 

ألم يِبَطْحَاءٍ الكاريه وَصُ حي هُجْودٌ فَرَاةَ القلب خُرْناً وَشق!4 

كأنه قال نُوَّمْنا فإنّ السَرَى طال حتى عَلَبنا النوم. 

هجد سهر؛ قال قيس بن الخطيم (من الطويل) : 


المغَمَال من أمَيْمَة مَرْمِاً فلم اتمِض ليل التُمام تهجدا 
هجد قام بليل؟ فال الحطيئة (من الطويل): 


فَحَيِالك ود ماه داك لفتِِة وخُوص باعلى ذي طُوالة مُجُد6 
أَْهْجَد البعيرٌ الى جِرائةٌ بالأرض. 


"١‏ الإسراء79 

الأضداد: ابن الأنباري ص50 

10 ديوان طرفة بن العبد ص9[ 
ديوان عمر بن أبي ربيعة ص 263 
ديوان قيس بن الخطيم ص 219 
''- ديوانالحطيئة ص47 
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ميزة هذه المعاني اللّغوية''' أنها تمت بصلة بدلالة اللفظ داخل الآية ولو بوجه. بما في ذلك المعنى 
الأخير. فالمتهجد يُلقي عن نفسه حمول النُوم ويتخلّى عمًا تدثر.به لِيهُبَ مسرعا للقيام متخلّصا بذلك من 
مشبطات النفس التي تقيّد حركة نيّنه عند الإرادة. و هناك من يرى بأن التهجّد أخص من الصلاة باللّيل. فلا 
بُقال لكل من صلَى باللّيل متهجّد. وإئما يُقال لمن نام ثم قام فصلّى ثم رقد فقام فصلّى. وحيتئذ فلا يكون 
إطلاق المتهجّد على المصلي على هذا النحو مجازيّء لأن الهاجد هو النائم والمتهجد طالب النّوم. لأئه كلّما 
صلَّى كان طالبا للتوم بعد الصّلاة. فيكون التهجّد في هذا المعنى حقيقيا'”. أمَا عن قرينة الارتباط التي 
تفصل معنيي الأضداد عن بعضهما هو لفظ (التّفل). الذي أبان عن ترجيح معنى القيام دون المعنى الآخر. 
و(التفل) في اللّغة حمال عدّة أوجه في معانيه أشهرها: 

التفل العطاء؛ قال جرير (من البسيط) : 


من يُخْمط الله 00 [ افق 57 َم الوْمَ ١‏ 27 0 
التافلة عَطِيّة الطّوْع من حيث لا ئجب؛ قال كثير عرّة (من الكامل): 
إلا نكأ ناورك ان كاسما افلأاًلويََةهين الأنفال» 


التفل المُنم والجمع أنفال. وذلك أن الإمام ينفل المحاربين؛ أي يُعطيهم ما غنموه؛ قال جرير (من 


البسيط): 
إناائئيماك نونك افِلّة 2 من رمل يَبِرِينَإنْالخيرَ مطلوب” 


تم إدراج هذه المعاني'”' للفظ (التفل) على جهة تحديد قيمة الكواب الذي يُحصله المتهجّد 
بدرجات الإخلاص. فإمًا أن يكون عطية على سبيل التفضل أو غنما على جهة الظفر بأسمى مايرجوه 
المتعبّد. وقد بين ذلك قوله تعالى: © عم أن يبِمَنَكَ رَيْكَ مَقَامَا تَحْمُووًا 4. وقد اختلف أهل اللَّغَة في توجيه معنى 


. 2. 


0153 ينظر تفصيل هذه المعاني؛ اللّسان: ابن منظور2/ 809 

200111 ينسب هذا الرأى للحجاج ابن المازني؛ ينظر: تفسير آيات الأحكام: السايس 3/ 66 
ديوان جرير ص 430 

ديوان كثير عزّة ص58[ 

ديوان جرير ص 33 

ل ينظر تفصيل هذه المعاني: المقابيس: ابن فارس5/ 455 
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التفل إذا ما أريد به العُنم؛حيث قالوا: (النفل هو الغنيمة بعينهاء. لكن اختلفت العبارة عنه لاختلاف 
الاعتبار. فإئه إذا اعتبر بكونه مظفورا به يقال له: غنيمة. وإذا اعتير بكونه منحة من الله ابتداء من غير 
وجوب يقال له: نفل. منهم من فرّق بينهما من حيث العموم وا لخصوص فقال: 

الغنيمة ما حصل مستغنما بتعب كان أو غير تعب. وباستحقاق كان أو غير استحقاق. وقبل 
الظفر كان أو بعده. والنفل ما يحصل للانسان قبل القسمة من جملة الغنيمة» وقيل هو ما يحصل للمسلمين 
بغير قتال وهو الفيء. وقيل هو ما يفضل من المتاع ونحوه بعد ما تقسم الغنائم. وعلى ذلك حمل قوله تعالى: 
طمَلُوتكَ عن الأنثالي 4. وأصل ذلك من التفل أي الرّيادة على الواجب. ويقال له: التافلة. قال: « مَنَ أللِ 


دلق 


عرس حي ل لس حي حل له ل سن ل جر سل ركه 


َتَهَجَّدْ يه هك وعلى هذا قوله تعالل: « وَوَعْبَِالم إسْحَقَ ويَمْعُوب نَافلة ويلا حصلا متلجيت” 4 
الولد) '©. 

وقد اختلف الفقهاء والمفسرون في معنى التفل إذا ما أريد منه الزيادة جريا على ما ذكرناه آنفا عند 
أهل اللّغة حينما اختلفوا في توجيه معنى الغنم. واختلاف العلماء في معنى التفل إذا ما أريد منه الرّيادة 
تماشيا مع معنى التهجّد وكونه زيادة خاصة بالنى 3. لأن صلاة الليل ما تزال نافلة لكل من صلَى بليل. 
فذهب ابن جرير الطبري في جماعة من السّلف إلى أن معنى زيادتها له خاصة؟أنها فريضة عليه زيدت على 
المكتوبات الخمس بالنسبة له خاصة. وذهب جماعة إلى أن معنى كونها نافلة له أن الثوافل إنما يحتاج إليها 
لتكون كفارة لذنوب من يفعلهاء وال 2ة قد غفر له ما تقدّم من ذنبه فهي زائدة له؛ لأن غيره نافلته تكفر 
ذنبه. وأمًا نافلة الى 2 فلا تلاقي ما تكفره. فمن هذا كانت زائدة'”,» ولم يرتض هذا القول ابن جرير 
الطبري وقال: (زلت سورة النّصر قبل قبض الرّسول يل وفيها أمره بالاستغفار لذنبه)' :18 سَسَمْفرَة نه 
حكَانَ نابا 4!”' وقد رُوي عنه بذ أنه كان يزيد في الاستغفار في اليوم على مائة مرّة”6 وكلّما اشتدٌ قرب 
العبد من ربّه كلّما زاد خوفه منه. وإن كان السيّد قد أمنه. وذلك مقام يعرفه أهله”". 


وهو ولد 


) الأنياء 72 

2 المفردات في غريب القرآن: الراغب الأصفاني 766 
وينسب هذا الرأي إلى مجاهد وآخرين. 

4 جامع البيان عن تأويل القرآن: ابن جرير الطيري15/ 165 
ع النصر3 

ام صحيح مسلم27/2 

0 تفسير آيات الأحكام: السايس 3/ 67-66 
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2- مادل فيه اللفظ على عزيمة القيام: 

ما دلّت عليه آيات هذا المبحث جميعها هو الإفضاء إلى الإشارة التشريعية في حكم القيام نفسه. ثم 
التزغيب في أداء هذه الثافلة على جهة التفضيل والتفاضل بحسب درجات التعبّد ضمن دائرة النوافل: إذ لم 
يتضمّن الذكر الحكيم آيات أكثر حئًا وترغيبا في فضل تأدية التوافل كما هي عليه الحال مع نافلة قيام الأيل. 
وما يدل على ذلك صراحة إدراج نصوص تشرحٌ الهيئة والفضل. وتقرّب صورة المتعبّد حينما يعسزم على 
الفعل. وذلك في نحو قوله تعالى: 39 نُتَجَاقَ جَنُوبُهُحْ عن المصابج يعون ريَّهُم حَوهًا وظمَمًا وَمِمَا رَدَفهُم يفِفُنَ ©''': 

إن المفارقة أن يُخالف المرء فطرته التى جُبل عليهاء إذ لا يمكن أن يهجُر فراشه إلا لضرورة من 
جنس الفطرة التى عليها غرائز نفسه. أمّا أله يجاني المضجم كمثل الممقت له. لوجود ما يقَضَّ عليه مضحعه 
الذي ارتضاه مكان أمان وراحة لنفسه. فالوصف في هذه الآية يكاد أن يصوّر طلاق البينونة بين شيئين 
متلازمين بالفطرة لا يفرقهما إلا نظيرهما في الحاجة, لأنّ ما دلّت عليه معاني التجافي في اللّغة يكاد أن لا 
يبتعد عن هذه الدّلالة السّياقية مطلقاء حيث ورد في المعاجم اللّغوية ما يلى: 

جنا الشيء لم يلزم مكانه؛ قال كير عرّة (من الوافر): 


77 القاه أن 58 فين الل 7 , : الو 02١‏ 
تجافى عن الشيء با عنه ولم يطمئنٌ عليه؛ قال أبو طالب (من الطويل): 
فبك يُجانيني نهل تمعمو 202 وغبرئهعن مُشجعي ووصاو 


تجافى بِعُدءٍ الخنساء (من الخفيف): 


آتهاالوت لوانيت من صّشر 2 "ننه ات اين" 


)| السجدة6] 

ديوان كثير عزة ص89 
10 ديوان أبي طالب ص40 
9 ديوان الخنساء ص99 
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أفادت هذه المعاني الغلاثة'' معنى القلى عن مضض مسثو جب لمفراق الشيء ولو بعد حين. 


فالتريل والتنائي ميزتان يحدّدان الوصف المجرّد لمن أراد أن يعتزل مضحعه نيّة في القيام وعزيمة في الأداءى 
وقد افضح ذلك من خلال لفظ (المضجع) الذي عادة ما يتلبس بمعنى الملازمة. وله معان إضافية أخرى 
أهمها: 

أصل الاضطجاع نُصوق بالأرض على جنب واستلقاء؛ قال الفرزدق (من الكامل): 


وح 1 3 رهم إذا إن ١ 4 | ٠,‏ فيه " يأو 7 ل 0 راث 
ضجع نام؛ قال امرؤ القيس (من الطويل): 
ب 7 وآ 3 َف 7 ضَاجِعِي وم ُُ ئّ ررق كات اب أذ 00 


أضجعت الشي أخفضته. 


المضاجع متكؤ النوم والرقاد من فراش وغيره؛ قال مجنون ليلى (من الطويل): 


فيالبت ثيعري هل أبِيئَنْ ليلة 7 ث اطمائت بالحب . 1 ضاجة”*) 


وجه الانفصال بين لفظي (التجافي) و(المضجع) هو أن معاني الأول تناني في مستويات الفعل 
معاني الثاني”” ؛؟حيث ينبو بك الأول ويحتضنك الثاني. وفي هذا الموقف مجاهدة تكشف عن رغبة جامحة لا 
بتائى للمرء تحصيلها إلا إذا ارتفعت به مقامات التزكية النفسية إلى ما فوق مطامح غرائز نفسه وشهواتها. 
والدليل على تمام الصّورة التى يكشفها لفظ (التجافي) المفارق دلاليا للفظ (المضجم). هو أن هذه الصّورة لا 
تكتمل إلا إذا أضفنا إليها ما بعدها من ملامح وصفية دالة على المقاربة الى تُحدّد بدقة هويّة المنجاني الذي 
يدعو ربّه خوفا وطمعاء ويسعى في إنفاق ماله ما استطاع إلى ذلك سبيلاء وبؤرة الخلاف في هذا الموضع من 


.138 /8 ينظر تفصيل هذه المعاني؛ العين: الخليل بن أحمد 6/ 188و لسان العرب: ابن منظور‎ 2001١ 
261 ديوان الفرزدق ص‎ 

05 ديوان امرئ القيس ص 19! 

ديوان مجنون ليلى ص 122 

200153 ينظر تفصيل هذه المعاني مقايبس اللّغة: ابن فارس3/ 390 ولسان العرب: ابن منظور 5 / 201 
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آيات الأحكام هو لأجل ماذا تكون المجافاة للمضجع الأداء نافلة الصّلاة نفسها أم للذكر؟ وكلاهما غير 
مستبعد رغم عدم وجود قريئة تدل على أنهما محخصوصان بالمعنى. إلأ أن أحدهما عام والآخر خاص. فإن 
كان المقصود بالمعنى تخصيص الصّلاة نفسها دون الذكر. فأي صلاة هي؟ وللفقهاء في ذلك أربعة أقوال هي: 


الأول: آنها التفل بين المغرب والعشاء'!'. 
الثاني: أنها العتمة”. 

الثالث: آنها صلاة العتمة والصبح في جماعة'”. 
الرابع: أنه قيام الّيل”. 


الذين تبنّوا هذا الرأي قتادة 

من قال بهذا الرأي أنس وعطاء 

آمّا من قال بهذا الرأي أبو الدرداء 

من أصحاب هذا الراي مجاهد والأوزاعي ومالك. 
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المبحث الرابع 
الصلوات الخاصة 


انتنظمت مباحث هذا الفصل بحسب علاقة كل قاعدة شرعية بما يوافقها ومعانيها اللّغوية. وكان 
النُصيب الأوفر لتلك التي أحالت في دلالتها داخل السّياق على ما يشير إلى البعد الزّماني لمختلف أوقاته 
المتنوّعة بفتراتها المتقاربة تارة نظرا لحذّها المعيّن. والمتباعدة تارة أخرى لعدم وجود مقيّد يبيّن مقدار الوقت 
ومداه الزمني من حيث بدايته ونهايته. وكان الوقت مرتبطا بالصلوات المفروضة وأقل منها رواتبها. 
وانّسعت الدائرة لتكون أكبر مع الرغائب والتّوافل التى تؤدى اجتهادا في القربى من اللّه كنافلة القيام. وهذه 
الأبعاد الزّمانية المسايرة لمختلف الصلوات المذكورة في القرآن الكريم أحاطت بكل وقت في اليوم كلّه نهاره 
وليله. بما في ذلك المفروض والمستحب بأنواعه؛ إلآ أنّ ذلك لم يمنع من وجود صلوات أخرى تؤدّى بحسب 
وقائعها وظروفها ودواعيها؛ حيث لا يحدها يوم بعينه ولا شهر بعينه؛ فهي متى دعا داع من وجوبها كان 
لزاما على المكلّف تاديتها. 

فالعلاقة بين الصّلوات التي تمت الإشارة إليها آنفا وما سيتم ذكره والإشاره إليه في هذا المبحث. 
أن مجمل ما شرع من أحكام تعنى الصّلوات المفروضة كان بالنّص كتابا وسئّه على جهة اللزوم. لأئها من 
الفروض العينية التى لا تسقط عن مكذف إلا لضرورة بيّنها الشرع وقضاؤها أولى من تركهاء أمَا الصّلوات 
الخاصة فقد اكتسبت خصوصيتها المقاربة لحقلها الدّلالي في التصنيق من حيث كونها تنتمي إلى فروض 
الكفاية التى يتحقق فيها الأداء لوجود جماعة من المكلفين تحل محل غيرها من المسلمين عمن لم يشهدوا أداءهاء 
فيكون الموجود عوضا عن المعدوم دون أثر سلي على من لا يحضرء وهذه الصّلوات الخاصة؛ صلاة الجنازة 
وصلاة الخنوف وصلاة القصرء وإئما شابهت هذه الأخيرة ما سبقها لكونها مائلت صلاة النوف في معظم 
الأحكام. وليست خصوصيتها ني كونها من فروض الكفاية. فهي رخصة تقابل العزيمة في نبّة الأداء إذا ما 
تعدّر على المكلّف أداء الفرض بجميع متطلّباته الشرعية نظرا لعائق ماء وقد تناسبت صلاة السّفر مع هذه 
الميزة؛ لأئها صلاة مفروضة تؤدّى وفق أحكام خاصة ومثلها صلاة الخوف. فهي تكون في سفر حال الإقبال 
على فريضة الجهاد. فجمعت أحكام السفر بذلك بين صلاتين. صلاة القصر وصلاة والخوف. وكل واحدة 
منهما لها من الدّواعي ما يفردها عن غيرها. 
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1- صلاة الجنارة: 

لم تات الإشارة إلى صلاة الجنازة إل تضمينا وإيماء في القرآن بذكر بعض لوازمها على جهة 
المشروعية دون محدّدات الوجوب. وهذا ما يتبيّن من خلال قوله تعالى: 8 وَلَاصّلٍ عل أحرٍ ينهم مَاتَ أبدا ولام عل 
َوه تمع قروا لَه ورَسُولِهء ومَانأ وَهُمْ ُو 4''': بخاطب الله رسوله محمّد 5 بهذا النهي. فيقول له: ولا 
تُصل على أحد من المنافقين لحقته الوفاة. وقوله: «أبدًا #يفيد آنه لا يصحّ أن ينعل ذلك مطلقا طيلة حياته. 
والمراد بالصّلاة التي نهي رسول الله : عنها هي صلاة الجنازة. وصلاة الجنازة تحدوي على دعاء للميبت 
واستغفار له. وقوله هامَّاتَ #فعل ماض. والنهي إنما يكون للمستقبل. فكان السياق يقنضي أن يقول: (ولا 
تصل على أحد يموت أبدا). لكن التعبير جاء بالماضي؛ لأن اللوت متحقّق الوقوع فكائه وقع'”,. ومثله قوله 
سبحانه: «أَنَ مر أ ملا سَََصيلو سْبَحَدتهُ وت عَمًا ركست #'' فبمثل هذه المعاني المتزايدة في الدّلالة حينما 
تقحم في السياق حيث يتغيّر بعدها الزماني بين فعلين ماض ومضارع بالاقتران. ويشهد على هذا التنوع إذا 
ما أريد من اللفظين المقترنين معنى واحداء فيكفي إدراج أحدهما دون الآخر. أمَا إذا أريد منها معنيين 
متباينين فوجب إفحامهما على الوجه المستحق في الذكر. لكي تتحقق الدلالة المطلوبة نفسهاء. وهذا هو محل 
الشاهد في الآية بين لفظي (الصلاة) و(القيام)؛ فالملاحظ في جملة الآيات التى سبق ذكرها في هذا البحث أن 
لفظ القيام كثيرا ما ناب عن الصلاة. إن لم يكن هو أساس تعيينها ومحل الإجماع عند الفقهاء إذا ما أطلق في 
نص الآية. فهو حتما بمعنى الصّلاة. فلمًا توافرت قرائن الاختلاف في الدّلالة تنازع اللفظين الدّلالة السياقية 
على ما يستحقه مكوّن كل منهماء فوقع لفظ (الصّلاة) موقعه ليدلٌ على الحيئة المخصّصة والأداء الفعلي. 
وقد أجمع الفقهاء على أن اللّفظ في هذا الموقع مشير إلى صلاة الجنازة؛ أما لفظ (القيام) فقد أئى على حقيقة 
إطلاقه من جهة الانتصاب والوقوف والثبات في الموضع””, غير أن مجموع ألفاظ الآبة حينما تواصلت فيما 
بينها بوصفها نسيجا سياقيا واحداء أوحت بالنّفي المطلق تارة. وبالتأكيد على الأبدية تارة أخرى. فعند قوله 
تعالى: « وَلَائَتهْءلَ بود © فا معيّن بالضمير في الآية شخص بعينه: أمَا الأبديّة في الشطر الأوّل من الآية فينفي 
صلاة الجنازة جملة على كل منافق. لكن في حدود زمنية هي الفترة التي عاش فيها الني #. حيث لاقدرة 
لغيره بأن يُحدّد المنافق من غيره» فمعنى الأبدية كما أشرنا آنفا تعني النّفي المطلق امتدادا في الزّمن لمن 
أجمعت الأمّة على نفاقه إن تبسر ذلك. وما أدرج داخل سياق هذه الآبة لفظ (القبر) على أله القرينة 


20 التوبة 84 

0( تفسير آيات الأحكام: محمد علي السايس 3/ 46 

النحلا 

4 ذكرت معاني الفعل قام في الجزئية ( ١‏ |) من المبحث الأول في الفصل الثاني. 
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الوحيدة التى دلّت دلالة صريحة بأنْ الصّلاة صلاة جنازة. هذا إذا ما استثنيا قوله تعالى: «# وَلَا صل عل حر ب 
فالصّلاة بهذه الكيفية لم تكن معروفة من قبل. فالذي عرفته العرب قبل هذا وغيرها من الأمم السجود 
والركوع للأفراد على جهة التعبّد أو الشكر أو القربى. وهذه الميزة هي التى جعلت من قرينة القبر أكبر 
شاهد على ترجيح جانب العبادة من غيره. والقبر في لغة العرب على معنيين: 

القبر يدل على غموض في شىء وتطامُن؛ قال الطرماح (من الطويل): 


فتؤْكَان يَبَكِي القَِرُمِنْ لوم حَظُوِهِ بَكْسا مِنْ ثميم كل يوم قُبُورُه'" 


القبر مدفن الميت؛؟ قال حسان بن ثابت (من الطويل): 


أطالت وُقوفاً درف الََينْ جْهْدَها على طَلَلٍ القَبْرِ الذي فِيهٍ احْمَدُ 
فبُوركت:. ياقير الرسولء وبوركت بلآدٌ توؤى فيهًا الرَشييدٌ المسَّدُ205' 


فالملاحظ أن المعنيين متفاوتان””' من حيث مكافتتهما لمدلول السّياق على المراد؛ فالمعنى الأول 

يحاف للحقيقة إل على جهة الجاز. أمَا الثاني فقد أحاط بالمعنى على الوجه المقصود تماما. فإن كان الفصل 
في معاني الألفاظ داخل هذه الآيات قد ضيّق نوعا ما من دائرة الخلاف بين الفقهاء. إلا ان بعضهم تهاوز 
الإجماع. ولجا إلى التأويل فيما هو واضح؛ حيث أقر بعض الفقهاء بأن القيام المذكور في الآية يعني الصلاة 
على القبر. وتكشف هذه الرؤية في التوجه على أن الميِّت داخل القبر. وقد بين الجصاص فساد هذا الرأي 
بقوله: (ومن الئاس من يستدل بذلك على جواز الصّلاة على القبر. وجعل قوله: «وَلَائتم عل بوه # قيام 
الصّلاة على القبر؛ وهذا خطأ من التأويل لأئه تعالى قال: 9 وَلَانصَلٍ عل أسَر يَنْهُم مَاتَ أبدا واكم عل فيرو 4 فنهى 
عن القيام على القبر كنهيه عن الصلاة على الميّت عطفا عليه. فغير جائز أن يكون المعطوف هو المعطوف 
عليه بعينه. وأيضا فإنٌ القيام ليس هو عبارة عن الصّلاة. وإئما يريد هذا القائل أن يجعله كناية عنهاء وغير 


5 ديوان الطرماح صص166 
3 ديوان حسان بن ثابت ص54 
1 العين: الخليل5/ 157 واللسان: ابن منظور3/ 644 
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جائز أن تذكر الصلاة بصريح اسمها ثم يعطف عليها القيام فيجعله كناية عنهاء فثبت بذلك أن القيام على 
القبر غير الصّلاة) '21. 
أمّا وجه الخلاف الثاني عند الاحتكام إلى معاني الألفاظ ودلالتها في هذه الآية. هو أن مشرعية 
صلاة الجنازة قد أتت مؤكدة بالنص الصريح على ما وضّحنا آنفاء وقد بقي الخلاف في حكمها من حيث 
222 


الوجوب أو السنيّة. فالوجوب مستفاد من الأحاديث الصّحيحة كقوله 3#: (صلّوا على صاحبكم)'. وقد 
نقل العلماء الإجماع على وجوب الصلاة على الميّت. إلآ ما حكي عن بعض المالكية أنّه جملها سنة'”. 


2- صلاةالقصر: 

قلّما تحوي الآية الواحدة أكثر من حكم في مسالتين مختلفتين ومتباعدتين من حيث المقتضى 
الفقهي المرتبط بالمكان والزّمان والسبب الموجب للحكم نفسه. غير أن بلاغة القرآن الكريم بميزاتها أنها 
أقدر على الجمع بين الفروق والمفارقات. فلا يستحيل على النظم الشريف أن يتضمّن في نص واحد عذة 
أحكام تزيد وتنقص بين مسألة وأخرى في الآية نفسهاء فأنموذج آية النساء يصور هذا التمط المتعدّد في 
مفهوم السياق على ما يندرج ضمنه حينما جمع بين دفتيه صلاتي السفر. وتلك التى تؤدّى أثناء الجهاد. وني 
كليهما سيب الخوف وجبا للقصر. لأنّ المسافر غريب في غير أهله. وكذا المجاهد حينما يُلاقي عدوّه حال 
المسايفة أو أثناء الكرّ والفرَ إذا ما خشي على نفسه غيلة أو غدرا كما هي عليه الحال في الحروب عادة. 


ونص الآبة في قوله تعالى: «« وَإِدَاسَرَئمُفي الْأرضٍ ليس عَلْتَخٌ جاح أن فصوأ من آلصَكؤةَإنْ خف أن يتك الذي كفروأ إن الْكْرنَ 
: 6 هام 


انوأ لكر عَدُوَا ميا وَإِدَا كُنتَ يهم دَأَقَمَتَ لَهُمُ ألصّلؤءً علنَعُم طل]ايكة يَئيم كَمَكَ وَلَأْحْدُوَا أَسِْسَمَمَُ قدا سَجَدُوا مَليِسَكْونُومِن 


020 


ريك وَلتَأتِ طآيمهٌ أُغْرَى لز يْصَفْاقبِصَلُوا مَمكَ وَلأْحُدُوا ِدْرَهُمْ وَأتَلِصتب ود اين كعروا لوْتَقَُُورت عَنْ 
أترصوخ انتيلك بل وده وكا ببح عَلِِحَطُمَْ إد كا يك أدى ين مر أو كنم مس أن عسوا 
سْنِحَكَك وَحْدُواحِدْرَك إن لَه آَدَ لكين عَدَا مهيا 41#؛ يكشف عن موضوعين متباينين من حيث تصنيف 
المسألة الفقهية ذاتها عند الفقهاء. ولو كان السّبب واحداء لأنْ الآية قد جمعت بين صلاتي السّفر والصلاة 
التي تؤدى حال الجهاد. فالقصر في كليهما يدور بين الرخصة والوجوب. والسبب الموجب لكل ذلك هو 
الخوف ومضّة المشقة والأذى وغيرها من الصّوارف. 


لل أحكام القرآن: الخصاص 3/ 186-65 
12 صحيح البخاري2/ 803 
)3( تفسر آيات الأحكام: محمد علي السايس 3/ 46 


44 إناء]102-10 
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1-2 قصر الصلاة في السفر: 
نال تعال: ج وَدَاسرَئكنا لاض ئس علي تع أن كنسروا ون الصَكوو نف يزيت الزن كترواً 


إنَّالْكَعرَِكاثوأ لَك عَدُوَاميا 4'! ؛ حوت هذه الآية جملة من الألفاظ الرئيسة التى عليها مدارٌ الأحكام 
الفقهية التى تخصها وتخص متممتها فيما سيأتي عند الحديث عن الصلاة التي تَوؤدّى أثناء الجهاد. وهذه 
الألفاظ امحورية الفاصلة هي على تنوّعها تشكل مصدرا لتتايع أحكام تستجيب لكل ضرورة من الضّرورات 
التي أوجبت صدرو الحكم نفسه. وقد أوحت هذه الألفاظ على تعدّدها وتبايئها بمعان عامّة وأخرى خاصة:؛ 
وأوّل تلك الألفاظ لفظ (ضرب) الذي لا يعنى في الاستعمال اللّغوي اليومي إل العنف والأذى. إلا أن 
السّياق أزاحه عن هذا المعنى الدّارج. فكان من طواعية اللّفظ أن انزاح إلى معان أخرى أجملها اللُغويون من 

الفرب يقع على جمبع الأعمال. ضَرْبٍ في التجارة. وفي الأرض. وفي سبيل الله. 

الضرب الإسراع إلى الشيء؟ قال الطفيل الغنوي (ت13 ق.ه) 2 (من الطويل): 


٠‏ يجاءبًا الوم الى 5 اكت ة تت شار« 
و يجاب مستفيث وخحي عليها كمةة بالمية تضرب 


الضرب الذهاب والسير؛ قال قيس لبنى (من الطويل): 


رَمِنسَقمِي مِنْةَال ب كلما أئى رَاكِبْ مِن ئخو ارْضيك يضرب” 
ضرب نهض وضرب بنفسه الآرضَ ضَرياً أقام فهو من الأضداةة”. 
(١‏ النساء | 10 


هو طفيل بن عوف بن كعب. من بني غني. من قيس عيلان المتوفى نحوذ|ا قبل الفجرة. شاعر جاهلي فحل من 
الشجعان؛ وهو أوصف العرب للخيل. وربما سمي (طفيل الخيل) لكثرة وصفه هاء ينظر ترجمته؛ الشعر والشعراء: ابن 
قتيبة 1/ 444. الأغاني: الأصفهاني337/15. 

010 ديوان الطفيل الغنوي. تحقيق: محمد عبد القادر أحمد. ص42. ط ا 968ام. دار الكتاب الجديد. بيروت» لبنان. 

ديوان فيس بن ذريح ص28 

25 ذكرابن منظور أن هذا اللفظ من الأضداد إلا أن كتب الأضداد المعتبرة في هذا الفن لم تشر إلى ذلك. 
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داك 


فهذه المعاني ' ' على تباينها لم تؤكد في ما أتى من لغة العرب أن لفظ (ضرب) يعني الإيذاء 
والإيلام. فكآن المعنى مستحدث ومستل من بقايا معانيه التي تدلَ على المشقة. ويكاد أن يكون المعنى الأوّل 
أقرب إلى المدلول المنشود في سياق الآية» وهناك لفظ (جناح) الذي يُشير في معناه العام إلى السّرعة في 
الانتقال لملازمته جناج الطائر في المدلول العام حيث يُعدَ عضوه هذا وسيلة انتقاله. فالذي يضرب في 
الأرض من عادته أن ينتقل ويغادر المكان إلى غيره. أمّا ما أحال عليه صياق الآية؛ فالجناح عذر لمن ضرب في 
الأرضء أي أنه شكل من أشكال الرّخصة. وإشاره كهذه تحيل على أن للفظ (جُناح) معان أخرى وردت 
في معاجم العرب وهي: 

جنح مال واعتدى؛ قال أبو ذؤيب (من البسيط): 


قَمَرٌ بالطير مله فاحم كَلِرٌ فيه الكل ِاءٌ وفييهالقٌُ صم انا" 


ومنه قوله تعالى: طون جَتَْالكَل مَمسَحَ لا وتوكلَ عل عه إن ُو تيع للم 314 
الجناح الإئم. سمي بذلك َيِه عن طريق الحق. قال الشافعي (من الطويل) : 


7 0 2 7 6 102 ىم .2 مره أده 7 0 )4 
سَل المفهي المتكي مَل في ترَاوْرِ وَضفَمًِةٍ ممشتاق الْقوَاءٍ جاح ( 


الجناح الإسراع؛ ومنه قوله: أجنحت العير أي أسرعت. كأن لها جناح. 

فالملاحظ من خلال جملة هذه المعاني'”' أنّ من يضرب في الأرض يقع في حرج. يمكن أن يوقعه 
في محظور يوجب تأئمه. فكان من ذلك أن رفع الحرج بعدم الإثم إذا ما أوجبت الحاجة إليه عند الضّرورة. 
والذي يدل على أن التيسير هو الغاية في التهاية لوجود الحرج هو أن أداء الصّلاة بأركانها وواجباتها وسننها 
لا يكون دائما على النّحو الذي ارتضاه الشرع في الحضر. فلها صورة أخرى عند السفر تختزل فيها بعض 
الأركان تسهيلا على المكلف ورفعا للحرج. وقد دل على ذلك لفظ (القصر) الذي من روافده على جهة 


('21 ينظر تفصيل هذه المعاني؛ العين: الخليل7/ 30 واللّسان: ابن منظور |/ 497. 
113 شرح أشعار الهذليين ص68! 

1 الأنفال61 

ديوان الشافعي ص 88 

3( ينظر تفصيل هذه المعاني؟ اللسان: ابن منظور2/ 210و العين: الخليل 3/ 83. 
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المشتقات الصرفية (التقصير). أي أن يكون الأداء خللاف طول معتادفي كل شيء. وم يجاوز لفظط (القصر) 
معنين في اللغة وهما: 
قصر الشيء ألا يبلّعَ مداه ونهايئه؛ قال جرير (من الكامل): 


03 4 إذا يا 78 ال لاه ري 0 في الآل 1 الم معام كب[ 5 010 
القصر ضد الطول؛ قال عمر بن أبي ربيعة (من الطويل): 
فَالَكمِ نيل ئاسَرّطولة وَمَاكَان ليْلي قبل ذلك يقصرة 


فعند مراعاة هذين المعنيين ”"' يكون القصر شكلا من أشكال اختزال الشيء إلى النّصف أو أقلّه. 
وهذا حتّى يتمكن المفصّر من إدراك غايته بأوجز السّبلء لكن ما الذي يسّر منح الرّخصة ورفع الحرج 
وإيجاد المنفذ جل القصر؟ نه الخوف من الفتنة التى تعنى في كلام العرب الابتلاء والاختبار””. فإذا كان هذا 
المعنى يفيد في ظاهره على غربلة وتنقية» فهو في سياقه إذا ما أطلق متضمّنا في لفظه. فلا يحيل إل على الشرٌ 
عادة. وهو أي الشرّ مضئّة الخوف وإن اختلفت درجاته ومسبّباته. فالمرء ينأى بنفسه عن مواطن الشرٌ 
وأسبابه تلافيا للحذر من العواقب التى تعودٌ بالسّلب على ما أراد الخلاص منه. فكانت بذلك الصلاة 
بوصفها مطلبا شرعيا لا بد من أدائه في جميع الأحوال اقصى ما يحرص المكلّف على أدائه بعيدا عن 
المنخصات الماديّة والمعنويّة التي تندرج ضمن حقل دلالي أوسع عنوانه الرئيس أشكال الفتنة» وستوضح الآية 
التي بعدها أن الأذى أدناها وفيه مراتب. 

فالألفاظ التي جاءت تباعا في هذه الآية على أنها محاور رئيسة في تحديد أبعاد الحكم الفقهي. كانت 
سببا عند اجتماعها في سياق واحد في ظهور عدّة آراء فقهية تختلفة أهمّها تلك التي لم يكشف عنها ظاهر 
الآية حينما توقف الشرط فيما هو باد على الخوف والفتنة» فهل إذا ما توافر الأمن سقط جواب الشرط 
حتما؟فتقبيد قصر الصّلاة بالخوف. يدل بمفهومه المخالف على عدم جواز القصر في حالة الأمن. ولكن 
مفهوم المخالفة لم يتحقق, لأنّ نصًا خاصًا قد دل على هذا الحكم في المسكوت عنه. وهو جواز القصر في 


ديوان جرير ص 378 

ديوان عمر بن أبي ربيعة ص20! 

10> ينظر تفصيل هذين المعنيين؛ المقاييس: ابن فارس5/ 96و اللّسان: ابن منظور3/ 669. 
133 المقايبس: ابن فارس 4/ 472 
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حال الأمن» فقد ورد أن يعلى بن أي (ات37ه) توف في هذ الآية فسال عمر بن امطاب هذ كف 
نقصر وقد أمنا؟ والله يقول: 9 وَإِنَاسرَيٌَ فى لاض فيس عَلتَكْد جاح أن لَقصرواءِنَالصَلزة إن نيكم الذي كمروأ 4 فقال 
عمر: عجيت ا عجيت منه؛ فسالت رسول الله 4 فقال: (صدقة نصدق الله بها عليكم فاقبلوا 
2 فدلّ الحديث الذي ورد في جواب عمر ليعلى بن أميّة (ت37ه) أن شرط الخوف لم يرد 
للتقييد فجواز فصر الصّلاة من أربع إلى اثنتين ني حالة الأمن جائز. وأنه صدقة من اللّه تصدّق بها على 
عباده. تخفيفا ودفعا للحرج عنهم. وهكذا وجد الذليل الخاص الذي دل على حكم المسكوت وهو قصر 
الصّلاة في حال الأمن فلم يعمل بمفهوم المخالفة. 

فهذا ما أفضى إليه حمل السّياق الذي أحال على ظاهر في البداية سرعان ما فيّده ضابط القاعدة 
الأصولية التي انبئقت من نص ممائل, ولا تتغيّر إذا ما تغيّر نظيره دون قرينة. أمّا أوجه الخلاف الفقهية التي 
أفرزتها هذه الآبة انطلاقا من الفاظها فتكمن في ماهية السّفر نفسه. هل هو على إطلاقه. أم له مقيّدات عند 
نيّة الارتحال ما يجعله خاضعا لقيد ما يوجب قصر الصّلاة؟. 

فمن المسائل التي يمكن أن تخرج على قاعدة الفساد والبطلان الترخص في سفر المعصية. فهل 
يترخص المسافر سفر المعصية. فيجمع ويقصر ويمسح على الخف لثلاثة أيام أو لا يترخص؟ وماوجه كل 
فريق في ذلك؟ اختلف العلماء كما يلي: 

ذهب المالكية والشافعية والحنابلة إلى أنْ الرّخص لا تباح في سفر المعصية؛. وهو قول جمهور 
العلماء من الصّحابة والتابعين””'؛ وذهب الحنفية إلى أن العاصي والمطيع في الرّخص سوا وحجة 
الجمهور على مذهبهم قوله تعالى: ط مَمَنِأسْطرَ رباع وَلَاعَاِ مك إم علو نمه عَمُود يك 4'©. وقوله تعالى: 
9هَمَنٍ ضار في تَخمَصّةٍ غيرَ مُتَجَانفيِ لشم كَإِنَّ َه عَمُورٌ تَحِيءٌٌ #4' ''. فوجه الدّلالة في هاتين الآيتين أن الترخص 
من شرطه أن يكون بغير بغي ولا عدوان. ولا تعاط لمعصية الله عزّ وجل. 


صدقته) 


205 هو الصحابي يعلى بن أميّة بن أبي عبيدة بن همام بن الحارث الحنظلي حليف قريش التميمي, وهو الذي يقال له يعلى 
بن منية؛ بضم الميم وسكون النون» وهي أمّه. استعمله عمر بن الخطاب على بعض اليمن واستعمله عثمان على 
صنعاء. فقتل وهو مع علي بصفين سنة 37ذه ينظر ترجمته: معجم الصحابة2/ 223, والإصابة: ابن حجر6/ 685. 

7 صحيح ملم[/478 

013 تفسير النصوص في الفقه الإسلامي: محمد أديب صاح1/ 675-674 

7 ببداية المجتهد ونهاية المقتصد: ابن رشد[/ 144 

)5( الاختيار لتعليل المختار: أبو الفضل مجد الدين عبد الله بن محمود بن مورود الموصلي. 1/ 101. دطء دت؛ مطابع 
الشعب. القاهرة.» مصر 

9 البقرة173 
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أمَا حجّة الحنفيّة فهي عموم نص السفر. من قوله تعالى: « وَلِدَاسَرَيمٌ فى لاض فَيْئْس عَلِتَكُ بتع أن مسرو 
من الصّكزة 4 وقوله عن وجل: « اما تَمْدُودي هس كارت يتم مريضًا أَوْعَلٌ سَمْرٍمَصِدَسْن يام َي 4'!). وجه 
الدلالة أن هذه النصوص قد أطلقت السفر. فلم تفرّق بين سفر المعصية وغيره. ولم يجعل الحنفية المعصية 
سببا للرّخصة. وإنما السبب لحوق المشقة النّاشئة من السّفر. والمحظور ما يجاوره من المعصية. فأصل السفر 
مشروع وأصل الرّخصة مشروعة في السّفر كذلك. ولكن كون المسافر عاصيا بسفره هو الذي أوجد الشك. 
فكان سفر المعصية صحيحا بأصله. فاسدا بوصفه. وهو كونه سفر معصية؛ وإن كان الحنفيّة قد عذوا 
المعصية أمرا خارجا عن السَّفر. لأنه تما يقبل الانفصال. كما لو أنشأ السّفر في مباح ثم نوى المعصية بعده””. 
وأهم قيد في هذه المسألة هو النيّة المسبقة التي تكون قبل السّفرء فالحوادث الطارئة لها اعتبار في الشرع إن لم 
يكن ها سابق نيَة مبيتة. 


2-2 قصر الصّلاة في الجهاد: 

قال تعالى: 9« وَإِدَا كت فِحَ مَأَقَسْتَ لَهُمُ ألصَلءً علَْهُم ملكيكة مَنْهم مَمَكَ وَلَأْمْدُوَا أَسْلِسَهمَ مدا سَجَدُوا 
َليسكو وأو وَرآبحكَُ وَلدَأتٍ مه أُخْرَى كر يوا فصوا ممكَ وَلأمُدُوِذْرَهُمَ وَأسِلِسهمْ ود الدِينَ كفرُوا لو 
درت عن موي نيجل مدهو ولاح عَليِحَكُمْ دي أذى ين طم أَوكُتُ مر أن 
سَعوَا آسْلِحَكَك وَخُدُوا ِدْرَكُم إنَّ َه عر يلككفرينَ عد مهنا م (3) 

تشترك هذه الآية مع ما قبلها في كون الحكم السّابق امتدّ ليشمل مختلف الأحوال التى يكون عليها 
المسافر الذي قصد من سفره الجهاد في سبيل اللّه. على ما يجده من خوف ونصب وأذى الذي يكون مظهرا 
من مظاهر الفتنة التي وردت إجمالا في بداية نص الآية؛ والجامع بين طرفي الآية من خلال الموضوعين 
المتباينين هو قصر الصّلاة. فأوّل ملمح للخلاف في هذا اللّفظ الجامع وهو (القصر) ينضح في العدد أو في 
الصّفة. فالأوّل أن تصير الرّباعية ثنتين. هذا في حال السّفر العادي. والثاني التّخفيف في هيثتها كأن تكون 
ذات ركوع وسجود يمتنع المشي فيهاء فتصير ذات إيماء يباح الانتقال فيهاء وهذه الصّورة لا تتمكل للعيان" إلا 
في حال الجهاد ومقارعة العدو. فإذا كان هذا أوّل ملمح للخلاف في الهيئة والصّفة. فإن الفقهاء قد اختلفوا 
في المراد بالقصر من الآية؛ أهو القصر الذي يكون في حال السّفر العادي. أم أن القصر لا يكون إلا حال 
مواجهة العدوّ ومكابدة الصّعاب؟ إذ لا يتأتى ذلك إلآ في الجهاد. فيكون بذلك السّفر سفرين والقصر 


"١‏ البقرة184 
2 منهج المتكلمين ني استنباط الأحكام الشرعية: عبد الرؤوف مفضي خرابشة ص 212-211 
7 النساء102 
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واحدا بحسب كل مقصد. وانفصل تمام الآية عن أوَّها حينما تخصّص الذكر بالفّمير عند قوله: 9وَإِدَا كُنتَ 
فِيمَ © أي إذا كنت أيّها الي مع المؤمنين في غزواتهم وخوفهم فاقمت هم الصّلاة فاجعلهم طائفتين. تقوم 
طائفة منهم معك في الصّلاة. وظاهر هذا يخالف ماعليه بعض الحنفية في كون الخطاب لا يتعدّى شخص 
الني ين مع أصحابه وفي زمانه. أمّا من جاؤوا بعده فلا يتوافر لهم الحظ نفسه مثل هذه الصلاة على التتحو 
الذي ارتضاه الفقهاء حينما بيّنوا جميع هيئاتها نظرا لتغير الكيفية من غزوة إلى أخرى. ومما اختلفوا حوله 
انطلاقا من اللفظ الظاهر ومدلوله في السياق عود الضمير في قوله: « وَلَِْمْدُوا أسَِحَتهُمَ 4. ففاعل الأخذ إما 
المصلون أو غيرهم”". 

فلا يمكن في نهاية حوصلة هذه الخلاف التاحمة عن تباين آراء الفقهاء لحكم صلاة الخوف إلا 
الجزم بنتيجة واحدة؛ هي التباين والاختلاف بين المجتهدين في صفة هذه الصلاة. وذلك بسبب تضمن الآية 
لضميرين يصعب الجزم بعودتهما على مفردتين محددتين. ولعل حكمة التشريع ارتأت أن يأتي الخطاب 
القرآني على هذه الشاكلة اللّغوية من باب التيسير على المسلم الذي يخشى أن ينال منه العدو حين تأديته 
للصلاة لاسيما المفروضة منهاء وتجدر الإشارة بالذكر أن الروايات الى جاءت مبيّلة لطريقة الي يل في تأدية 
هذه الصلاة كثيرة» فلو أخذنا بالصحيحة منها كما بيّنها الحدّثون الأعلام لوجدنا عددها ينيف على الستة 
عشر. وهو ما يؤكد صحة ما ذهبنا إليه من كون العبارة القرآنية المنضمنة لأحكام تشريعية عادة ما تكون 
حمالة أوجه دلالية ليتحقق الغرض المشار إليه سابقا وهو التيسير. 


3- صلاةالخوف: 

انفصلت هذه الآية عن الآية التى قبلها لكونها اختصّت بالصّلاة حال الخوف لا غيرء وتعدَ متمّمة 
وموضحة للهيئة التي يكون عليها الجاهد حينما تنعدم أسباب الطمأنينة؛ فجاء هذا التّص مكمّلا بمعانيه 
للصورة الواضحة عن الكيفية نفسها والأوضاع المختلفة التى يتخذها المجاهد وهو في حال خوف. قال تعالى: 
« يدا بشم الصَّلءَ دروا هتما وما وَل ب حك دا مد َأضِمُوا الصَلوء إن الصَلوه كانت عَلّ 
لْمْؤْمِن تك مَوْوُوكَا 74 ؛ ما ورد في هذه الآية يكاد أن يبيّن دلالة ألفاظ الصلاة والذكر والقيام على 
اختلافهاء إذا ما أريد بها معان متعدّدة ومتنوّعة أو معنى واحدا فالصّلاة هي الفريضة والذكر الذي يأتي 
عادة بمفهوم الصّلاة نفسه. وجاء في هذه الآية على أنه التسبيح الذي يعقب الصّلاة. ويكون على هيئات 


)0( تفسير آيات الأحكام: محمد علي السايس2/ 318 
)2( النساء 103[ 
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مختلفة. والدليل قوله: © فَدَا مَصََيْسْمُ #, فالفعل (قضى) ييل على مدلوله المباشر. وهو انقضاء الشيء أي 
ذهابه وفناؤه'' ؛ قال أمية بن أبي الصّلت (من الكامل): 


قبله بلقسيسٌ كانت عمتي من حتى تقضى ملكهابلهدمر©) 
والملاحظ أن نص الآية قد تضمّن لفظ (الصلاة) مرتيئ؛ حيث دل الأوّل على ذكر بعد انتهائهاء 


ودل الثاني على ادائها عند تحقق الطمانينة وهذاوجوب لازم. والطمأنينة تعنى منتهى السكينة 
والاستقرار”3 قال حميد بن ثور الخلالي (من الطويل): 


فإن انتما اطمانشما وأمِتّما وأجلِئماماشتيما نكا 
وقولالهاماتأمرين بصاحب لعا قد تركت القأ ب منه 2 040١‏ 


فالمقصود من معنى الآية؛ إن أردتم أداء الصّلاة واشتدَّ الخوف. إذا اشتبكتم في القتال فصلُوا كيفما 
كان. وهذا يوافق ما ذهب إليه الشافعي من وجوب الصّلاة حال المحاربة'”. وعدم جواز تأخيرها عن 
الوقت. وهذا في ظاهره بعيد بدليل قوله: (قضيتم الصلاة)؛ ويمكن توجيه المعنى الذي ذهب إليه الشافعي 
إذا ما افترضنا أن هيئات الذكر هي هيئات الصّلاة نفسها؛ لاختلافها في كل مرّة. وأكثر ما يعضّد هذا الرأي 
ان الصّلاة التي دُكرت في المرّة الثانية لا تعنى إلآ تلك الصّلاة التي تؤدّى أثناء الإقامة في الحضر حينما يتوافر 
الأمن والاستقرار. إذ بهما تتحقق الطمأنينة. 


621 لان العرب: ابن منظور8/‎ 1/١ 
32 ديوان أميّة بن أبي الصلت ص‎ 
442 العين: الخليل بن أحمد7/‎ 17 

ديوان حميد بن ثور الهلالي ص90 
0553 أحكام القرآن: إلكيا اممراسي 494/2 
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خائمة 


تعتمد كل دراسة أكاديمية على فرضيات ونص إشكالية» بموجبهما يتم الاستقراء والتحليل في 
موضوع أي بحث. وتكون النتائج المستخلصة بعد ذلك هي الدليل على مدى نجاعة المنهج المطبُق وعمق 
التحليل؛ لآنْ ما تفرزه الأبحاث من نتائج عادة ما تكون إمّا نظرية: كما هو الشأن في العلوم الإنسانية» أو 
أنها تكون ماديّة كما هي عليه الحال في العلوم التطبيقية؛ فأبعاد التّوع الأوّل من النتائج كثيرا ما تفضي إلى 
استخلاص نظرية مستحدثة أو إتمام ناقص أو شرح مستغلق أو بناء موقف نقدي أو إعادة تصحيح خطأ 
علمي. وذلك وفق قراءة جديدة لتغيير وجهة فكرة ما سادت زمنا طويلا بين العلماء والباحثين على أنها 
هي الأصل والحقيقة المطلقة التى لا محيد عنها. وهذا لمجال الأخير من مجالات البحث هو الذي يندرج 
ضمنه موضوع هذه الأطروحة؛ ذلك أن الرأي المطّرد بين عموم الباحثين والمبشوث في ثنايا الكتب هو أن 
سبب تباين الفقهاء قدبما وحديثا مرذه إلى اختلاف البيئة والزّمنء أو أن تعد المذاهب يرجع أساسا إلى أثر 
المنقول رواية فيما وصل من أحاديث نبوية إلى أعلام كل مذهب. فإن كانت هذه هي الحقيقة في بعض 
جوانبها فهي حتما ليست كل الحقيقة بالّظر إلى ما تمّ استبعاده من دواع أخرى تكاد أن تكون أصلا لغيرهاء 
بوصفها أكثر تأثيرا في نشوء الخلاف وتنوع المذاهب. لا لكون هذه الدّواعي موجبا من موجبات الحلاف في 
حدَ ذاتهاء وإئما لكونها الوسيلة التى تعدّد توظيفها ني كل وجه صالح للاستخدام؛ ولا ينطبق هذا الوصف 
إلا على اللغة العربية التى اتخذها الفقهاء كغيرهم وسيلة لاستقراء التصوص وفهم مدلولاتها دون مراعاة 
كثرة ألفاظها ومعاني كل مفردة مستقلّة عن السياق. وإلا كيف نفسّر هذا التباين في قراءة نص واحد يختلف 
في استنطاقه عالمان من مذهب واحد. ناهيك عن بقية العلماء في المذاهب الأخرى. فالعلم بثراء اللّغة العربية 
وائساع أساليبها في الاستخدام نظريا لا يعنى أن مراعاة هذه الخصوصية قد تمت عند استقراء النُصوص 
الشرعية مباشرة: فمعظم تلك النصوص حمالة أوجه مفتوحة على أكثر من وجه عند القراءة» فالذي يتصر 
لمذهبه بأن يطمئن إلى معنى لغوي دون آخر يكون إزاء مفارقة علمية؛ أساسها الأوّل إغفال جهد غيره الذي 
من حقه أن يحتكم إلى معنى مغاير يتضمُنه اللفظ الواحد ويسعه السياق الذي يرد فيه. فالحكم الفقهي 
مستخخص من مشرفات أية واحدةفي الأرن لا حغير وا يللاي 1 مسج 0 
يتصرف فيه إلا إذا كان الهدف في أساسه التتحريف. كما قال تعالى: ينَ ألدِينَ هَادُوا يحَرَونَ ألْكلِمَ عَن مَوَاضِمِهٍ 
يفون سا وَعَصيِدنَا ومح حير مُسمّ وَوَعَا َ ِل وََمَنَا فى لذن © [النساء: 46] فالتقاوت إذا يكون في إدراك 
المعنى العام لنص الآية ومعاني ألفاظهاء وهذا هو محل الاجتهاد. بما في ذلك وجه القراءة القرآنية نفسه. فبنية 
اللفظ كثيرا ما تتغيّر لكن تغيّرها زيادة في المعنى وتوسعة في الدّلالة؛ فاللفظ البديل مندرج ضمن حقل 
التغيّرات الصرفية. أو ما يُعرف بدلالة البنية؛ فيكون ذلك مؤشرا على تنوع الأحكام الشرعية في مذهب 
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واحد أو عدّة مذاهب. فمثل هذه الظاهرة اللّغوية التى لها علاقة تأثير كبير في الفقه الإسلامي هي التي تم 
استقصاؤها ورصد ملامحها بمختلف أساليب التحليل ومكنت في الأخير من إفراز جملة من التتائج شكلت 
في مجموعها خلاصة الإجابة عما ورد في نص الإشكالية من تساؤلات, والتى يمكن حصرها في النقاط 


الآنية: 
1- 


إنّ توجيه أي رأي فقهي بما ينسجم والمعنى اللّغوي الذي استند إليه لا يؤكد إلا حقيقة واحدة؛ هي 
أن آيات الأحكام أغلبها ظن الدّلالة» وذلك للتيسير على المتعبّد الذي يجد في تباين المذاهب متنفسا 
عند الضَّرورة» سواء عندما يكون مقلدا أو مجتهدا يحق له الأخذ بأيّ رخصة في الشرع أجازها نص 
من القرآن أو السنّة. 

أساس الفقه الإسلامي مبناه على اللّغة ومعاني ألفاظها المتعددة لوجود أكثر من قراءة للنص 
الواحد؛ إذ لا يمكن تفسير تطوّر الاجتهاد إلآ بما أتاحته اللغة بثرائها الذي مكن الفقهاء في كل عصر 
من إعادة النظر في تراث من سبقهم. وذلك بتقديم قراءة جديدة تستجيب للمنحى العام المنضبط 
بأصول اللغة العربية. 

إذا كان الخلاف حتمية لا بدّ منها في أحكام الشريعة الإسلامية فلا يعنى ذلك أن ما يتعبّد به النّاس 
من شرع سيؤدّي إلى فرقتهم وعدم نزوعهم إلى رأي راجح. والجواب عن ذلك وجود المذاهب 
الفقيهية وآراء العلماء المستقلة كمذهب ابن تيمية وغيرها التي حصرت دائرة الخلاف ووحّدت 
ضمنيا بين أكبر عدد من المسلمين. فالمعهود بين الئاس أنهم ينتتصرون في عباداتهم واعتقاداتهم إلى 
مذهب ما قلّما يحيدون عنه ويكون بذلك مرجعا في حياتهم الدينية. وهذا ما قل من دائرة الفرقة 
والخلاف بالتطر إلى كثرة الأراء الفقية. 

إيراد الآراء الفقهية وفق ما اختارته من وجوه للمغنى اللّغوي أثناء الاستنباط ودحضه بآخر مواز له 
في التوجّه عند انتخاب اللفظ نفسه وتبيان تضارب ذلك. لا يعني الاستهانة بجهود العلماء و تقويض 
صرح الفقه الإسلامي. 

المرجعية اللّغوية للأحكام الفقهية لا تعنى نفي مصادر التشريع الأخرى كالقرآن والسنة. بل إِنْ ذلك 
لا يعدو أن يكون تأكيدا على تعدّد الأسباب والدواعي المتفاوتة في الأثر والتى أوجبت تباين 
الفقهاء. 

ما أثبتنه الملاحظة أثناء الاستقراء والتَحليل أن المعاجم اللّغوية قد أغفلت جزءا ليس باليسير من 
المعاني التى وردت في كلام العرب ويحتملها اللفظ الذي دوّنوه. وتتّضح حقيقة ذلك من خلال 
الشواهد الشعرية التى أبانت عن حشد آخر من المعاني ظهرت بوساطة تتبّع مساقط اللفظ أثناء 
الاستعمال. 
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مقارنة المعاني اللّغوية المتغيّرة والمتكائفة في موضع استخدام اللفظ الواحد مع دلالته الشرعية داخل 
السياق. أحالت على علاقة التأثير التى من شانها أن تثبت مدى قابلية الذلالة الشرعية لاحتضان 
معنى لغوي سابق عند توشحه بمفهومهاء. وذلك حينما تحافظ على الملمح العام الذي تكتنفه ضمن 
مفهومها المستحدث. 

لو حدث الإجماع والائفاق على معجم أساسه الدّلالة الشرعية للفظ لقل الخلاف نسبياء وذلك 
حينما ُستبعد الألفاظ التي لم تنطوّر دلاليا بالتظر إلى الاستخدام القرآني لحا. 


6و 


تمّ البحث بعون اللّه وتوذيقه 
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طبقات فحول الشعراء: محمد ابن سلام الجمحي. تحقيق: جوزيف هل. دط. 1982. دار الكتب 
العلمية؛ بيروت. لبنان. 
طبقات فحول الشعراء: حمّد ابن سلام الجمحي. تحقيق محمود محمد شاكر. دط. دت. دار المدني . 
جدّة. المملكة العربية السعودية. 
طبقات الفقهاء: أبو إسحاق إبراهيم بن علي بن يوسف الشيرازي. تحقيق خليل الميبس. دط. دت. 
دار القلم. بيروت. لبنان. 
الطبقات الكبرى: محمد بن سعد بن منيع أبو عبد الله البصري الزهري. دط. دث. دار صادر. 
بيروت. لبنان. 
طبقات المفسرين: أحمد بن محمد الأدنروي. تحقيق: سليمان بن صالح الخزي . طاء 1997., مكتبة 
العلوم والحكم.المدينة المنوّرة؛ المملكة العربية السعودية. 
طبقات المفسرين: جلال الدين السيوطي. تحقيق: على محمد عمر. ط1. 1396ه مكتبة وهبة. 
القاهرة. مصر. 
طبقات المفسّرين: محمد بن علي الداوودي. دطء دت. دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان. 
طبقات التّحاة واللّغويين: تقي الدّين بن قاضي شهبة الأسدي. تحقيق: محسن غياض. دط؛ 1974. 
مطبعة النعمان. النجف. العراق. 
طبقات النحويين واللّغويين: أبو بكر محمد بن الحسن الزبيدي. تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم . 
دط. دت. دار المعارف. القأهرة. مصر . 
الطراز المتضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق الإعجاز: يحي بن حمزة العلوي. تحقيق: عبد الحميد 
هنداوي. ط1. 2002. المكتبة العصرية. صيداء بيروت. 

43 
العجاب في بيان الأسباب: أبو الفضل شهاب الدين أحمد بن علي. تحقيق عبد الحكيم محمد الأنيس» 
ط1ء 1997. دار ابن الجوزي. الدمام. السعودية. 
العقود الدرية: ابن عبد الهادي. تحقيق محمد حامد الفقي؛ دط. دت. دار الكتاب العربي. بيروت. 
لبنان. 
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علم الدلالة: أحمد مختار عمر. ط5. دت. عالم الكتب. القاهرة. مصر. 
عمدة القاري شرح صحيح البخاري: بدر الدين العيني. دط. دت. دار الفكر. ببروت. لبئان. 
العين: الخليل بن أحمد الفراهيدي. تحقيق مهدي المخزومي وإبراهيم السامرائي. دط. 1409هف 
مؤسسة الهجرة. طهرانء إيران. 

2 
غاية النهاية في طبقات القراء: شمس الدين محمد بن محمد ابن الجزري. تحقيق: ج. براجستراسر. 
دط. دنت. مكتبة المتنبى. القأهرة. مصر. 
غرر الفوائد ودرر القلائد المعروف بأمالي المرتضى: الشريف المرتضى. ط1. 2004. المكتبة 
العصرية. بيروت. لبنان. 
غريب الحديث: أحمد بن محمد بن إبراهيم الخطابي. تحقيق عبد الكريم إبراهيم العزياري. دطء 
2ه جامعة أم القرى. مكة المكرّمة. السعودية. 
-غريب الحديث: أبو عبيد ابن سلام القاسم بن سلام الهروي. تحقيق محمد عبد المعيد خان. ط1. 
6ه دار الكتاب العربي. لبنان. بيروت. 
غريب الحديث: ابن قتيبة. تحقيق عبد اللّه الجبوري. ط 1. 1397ه مطبعة العاني. بغداد. العراق. 
غريب القرآن في شعر العرب: (سؤالات نافع بن الأزرق إلى عبد اللّه بن عباس). تحقيق: محمد عبد 
الرحيم وأحمد نصر الله ط1. 1993. مؤسسة الكتب الثقافية؛ بيروت. لبنان. 
غيث النفع في القراءات السبع: علي النوري الصفاقسي. تحقيق جمال الدين محمد شرف . دطء 
4. دار الصحابة للتراث. القاهرة. مصر. 

رن 
الفائق في غريب الحديث: محمود بن عمر الزتخشري. تحقيق محمد علي البجاوي ومحمد أبو الفضل 
إبراهيم.؛ ط2. دت. دار المعرفة. بيروت. لبنان. 
فتح الباري في شرح صحيح البخاري: ابن حجر العسقلاني. تحقيق عبد العزيز بن باز ومحمّد فؤاد 
عبد الباقي. طا. 2001. دار مصر للطباعة. القاهرة. مصر. 
الفتح المبين في طبقات الأصوليين: عبد الله مصطفى المراغي. دط. 1999. المكتبة الأزهرية للتراث: 
القاهرة. مصر. 
الفروق اللّغوية: أبو هلال الحسن بن عبد الله بن سهل العسكري. تحقيق محمد باسل عيون السود. 
ط2: 2003 دار الكتب العلمية؛ بيروت» لبنان. 
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الفصول اللمفيدة في الواو المزيدة: صلاح الدّين العلائي. تحقيق حسن موسى الشاعر. ط1. 1990. 
دار البشر. عمان. الأردن. 

فضائل الصحابة: أبو عبد الله ابن حتبل الشيباني. تحقيق وصي الله محمد عباس. ط1ء 1983. 
مؤسسة الرسالة. بيروت. لينان. 

الفقه الإسلامي وأدلته (الشامل للأدلّة الشرعية والآراء المذهبية وأهم النظريات الفقهية): وهبة 
الزحيلي. ط4. 1997.: دار الفكر. دمشق. سوريا. 

الفهرست: محمد ابن إسحاق أبو الفرج التّديم. دط. 1978. دار المعرفة: بيروت. لبنان. 

- الفوائد البهية في تراجم الحنفية: أبو الحسنات محمد بن عبد الحي الكنوي. دط. 1393ه طبعة 
نور محمد كراتشي. 


مق 
القاموس المحيط: مجد الدّين الفيروز آبادي. دط. 1999. دار الكتب العلمية. بيروت. لبئان. 
القياس في الحو (مع تحقيق باب الشّاذ من المسائل العسكريات لأبي علي الفارسي): منى إلياس. 
طآء 1985. دار الفكر. بيروت. لبنان. 

١ك(‏ 
الكافي: موفق الدّين أبو محمد عبد الله بن أحمد بن محمد بن قدامة المقدسي. تحقيق عبد الله بن عبد 
المحسن التركي. دط. 1997, دار هجر. الجيزة. مصر. 
كتاب الأضداد: محمد بن القاسم الأنباري. تحقيق محمّد أبو الفضل إبراهيم ص295. دط. 1998. 
المكتبة العصرية. بيروت. لبنان. 
الكتاب: أبو بشر عمرو بن عثمان بن قنبر. تحقيق عبد السلام محمد هارون. ط1. دت. دار الجيل؛ 
بيروت. لبنان. 
الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل: أبو القاسم جار الله الزغغشري. دط. 
دت. دار الفكر. بيروت. لبئان. 
كشف الخفاء: إسماعيل بن محمد العلجوني الجراحي. تحقيق أحمد القلاش. ط4. 1407. مؤسسة 
الرسالة. بيروت. لبئان. 
الكشف عن وجوه القراءات السبع وعللها وحججها: أبو محمد مكي بن أبي طالب. تحقيق محي 
الدين رمضان. ط5. 1997. مؤسسة الرسالة. بيروت. لبنان. 
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الكليّات (معجم في المصطلحات والفروق اللّغوية): أبو البقاء الكفوي. ط2. 1998. مؤسسة 
الرسالة ناشرون. بيروت؛ لبنان. 
الكوكب الدري في تخريج الفروع الفقهية على المسائل النحوية: أبو محمد عبد الرحيم بن الحسن 
الإسنوي. تحقيق: محمد حسن عواد. ط1. 1405ه دار عمار. عمان. الأردن. 

ل( 
لباب النقول في أسباب النزول: عبد الرحمان بن أبي بكر بن محمد السيوطي أبو الفضل. دتح. دطء 
دت. دار إحياء العلوم. بيروت. لبئان. 
لسان العرب: أبو الفضل جمال الدين محمد بن مكرم ابن منظور. تحقيق: عامر أحمد حيدر. مراجعة: 
عبد المنعم خليل إبراهيم. ط1. 2005, دار الكتب العلمية: بيروت. لبنان. 
اللّغة العربية في نظر الأصوليين: عبد الله البشير محمد. ط1. 2008. دائرة الشؤون الإسلامية 
والعمل الخيري. إدارة البحوث. ط1. 2008. دبى. الإمارات العربية المتحدة. 
اللّغة العربية معناها ومبناها: تمام حسان. دطء 2001, دار الثقافة. الدّار البيضاء. المغرب. 
المع في العربية: أبو الفتح عثمان ابن جني. تحقيق حامد المؤمن . ط2. 1985. مكتبة النهضة 
العربية؛ بيروت. لبنان. 

)م( 
المؤتلف والمختلف: أبو القاسم الحسن ابن بشر الآمدي. تحقيق ف. كرنكو. طاء 199[1. دار 
الجيل. بيروت. لبنان. 
مباحث أصولية في تقسيمات الألفاظ: محمد عبد العاطي محمد علي دط. 2007. دار الحديث. 
القاهرة. مصر. 
المبنى والمعنى في الآيات المتشابهات في القرآن الكريم: عبد المجيد ياسين الجيد ط1. 2005. دار ابن 
حزم؛ بيروت. لبنان. 
مجاز القرآن: أبو عبيدة معمر بن المثنّى؛ تحقيق: فؤاد سزكين. ط2. [1401ه مؤسسة الرّسالة. 
بيروت» لبنان. 
مجالس تثعلب: شرح وتحقبق عبد السلام محمد هارون؛ ط5. دت. دار المعارف. القاهرة. مصر. 
مجمع الأمثال: أبو الفضل أحمد بن محمد الميداني. تحقيق محمد محي الدين عبد الحميد. دط. دت. دار 
المعرفة. بيروت. لبنان. 
مجمع البيان في تفسير القرآن: أبو علي بن الفضل بن الحسن الطبرسي. تحقيق الحاج السيد هاشم 
الرسولي المحللاتي» دط. دت. مؤسسة التاريخ العربي. بيروت: لبنان. 
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مجمع الزوائد: علي بن أبي بكر الهيئمي. دتح. دط. 1407ه دار الريان للتراث.القاهرة. مصر. 
المجمل: أبو الحسين أحمد ابن فارس بن زكرياء. تحقيق محمد طعمة. ط1. 2005. دار إحياء التراث 
العربي. بيروت. لبنان 

مجموع أشعار عمرو بن معد يكرب: جمع مطاع الطرابيشي. مطبوعات مجمع اللّغة العربية بدمشق. 
ط2: 1985. سوريا 

مجموعة فتاوى ابن تيمية: تقي الدّين ابن تيمية تقي الدين أحمد بن تيمية. اعتنى بها وخرّج أحاديثها: 
عامر الحرّار و أنور الباز . ط2. 2001. دار الوفاء. المنصورة. مصر. 

الجموع شرح المهدب للنووي: محبي الدّين بن شرف النووي. تحقيق محمد نجيب المطيعي. ط1ء 
5. دار إحياء التراث العربي. بيروت. لبئان. 

المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز: أبي محمّد عبد الحق بن غالب ابن عطيّة. تحقيق عبد الله ابن 
إبراهيم الأنصاري والسيد عبد العال السيد إبراهيم. ط2. دت. دار الكتاب الإسلامي. القاهرة. 
مصر. 

الحكم والمحيط الأعظم: أبو الحسن علي ابن حمد ابن سيّده. تحقيق عبد الحميد هنداوي. ط1ء 
0 . دار الكتب العلمية» بيروت. لبنان. 

الحلى: أبو محمد علي بن أحمد بن سعيد بن حزم. تحقيق أحمد محمد شاكر. ط1ء. 1347ه إدارة 
الطباعة المنيرية. القاهرة. مصر. 

مختار الصحاح: محمد بن أبي بكر بن عبد القادر الرازي. إعداد وتقديم محمّد حلآق. ط آل 1999., 
دار إحياء التراث العربي. بيروت. لبنان. 

مختصر المنتهى في علم الأصول: عثمان بن عمر ابن الحاجب. دط. 1973. مكتبة الكليات 
الأزهرية. القاهرة. مصر. 

المخصص: أبو الحسين علي بن إسماعيل ابن سيّده. تقديم خليل إبراهيم جفال. طا. 1996., دار 
إحياء التراث العربي. بيروت. لبنان. 

المدخل إلى مذهب الإمام أحمد بن حنبل: عبد القادر بن بدران. تحقيق: عبد الله بن عبد المحسن 
التركي. ط2. 1981. مؤسسة الرسالة؛ بيروت. لبنان. 

مرآة الزمان في تاريخ الأعيان: شمس الدين أبو المظفر يوسف قز أوغلو بن عبد الله البغدادي. 
الشهير بسبط ابن الجوزي. تحقيق: جنان جليل محمد الهموندي. دط. 1990. الدّار الوطنية؛ بغداد. 
العراق. 
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مراتب النحويين: أبو الطيب اللغوي. تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم. دط. 1974. دار الفكر 
العربي. بيروت. لبنان. 

مرجع الضمير في القرآن الكريم: محمد حسنين صبرة. دط. 2001. دار غريب. القاهرة. مصر. 
المستدرك على الصحيحين: محمد بن عبد الله أبو عبد الحاكم النيسابوري. تحقيق مصطفى عبد القادر 
عطاء ط [. 1990. دار الكتب العلمية. بيروت. لبئان. 

المستصفى: محمد بن محمد الغزالي. تحقيق: محمد عبد السلام عبد الشاني. ط1. 1413. دار الكتب 
العلمية. ببيروت. لبنان. 

المسجد ( إنشاء وسالة وتاريخا): جاد الحق علي جاد. دط. 1416ه مطبوعات الأزهر الشريف. 
القاهرة. مصر. 

مسند أبي عوانة: أبو عوانة يعقوب بن إسحاق الإسفرائيي.تحقيق أيمن بن عارف الدمشقي. ط1ء 
8. دار المعرفة. بيروت. لبئان. 

مسند الإمام أحمد: أبو عبد الله أحمد بن حنبل الشيباني. دط. دت. مؤسسة قرطبة؛ القاهرة.مصر. 
مسند البرّار: أبو بكر أحمد بن عمرو بن عبد الخالق البزار. تحقيق محفوظ عبد الرحمن زين الله. ط 1. 
9ه مكتبة العلوم والحكم. المديئة المنورة. السعودية. 

مسئل عبد بن حميد: أبو محمد عبد بن حميد بن نصرء تحقيق صبحي البدري السامرائي ومحمد خليل 
الصعيدي. دط. 1988. مكتبة السنة. القاهرة. مصر. 

المسوّدة في أصول الفقه: آل تيمية. تحقيق: محمد محي الدين عبد الحميد. دط. دت. مطبعة المدني. 
القاهرة. مصر. 

مشاهير علماء الأمصار: أبو حاتم محمد بن حبان بن أحمد التميمي البستى. تحقيق: فلايشهمر. دطء 
9. دار الكتب العلمية. بيروت. لبئان. 

مشكل إعراب القرآن: محمد مكي بن أبي طالب القيسي القيرواني. تحقيق ياسين محمد السوّاس. 
ط 3 2002. دار اليمامة.بيروت. لبنان. 

المصباح المنير: أحمد بن محمد بن علي الفيومي المقري. دط. 2003. دار الحديث. القاهرة. مصر. 
مصنف ابن أبي شيبة: أبو بكر عبد الله بن محمد بن أبي شيبة. تحقيق كمال يوسف الحوت. ط1آء. 
9ه مكتبة الرشد. الرياض. السعودية. 

مصنف عبد الرزاق: أبو بكر عبد الرزاق بن همام الصنعاني. تحقيق حبيب الرحمن الأعظمي. ط2. 
3ه المكتب الإسلامي. بيروت. لبنان. 
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معاني الحروف: أبو الحسن علي بن عيسى الرماني. تحقيق عبد الفتاح إسماعيل شلبي. ط3. 
4. دار الشروق. جدّة. السعودية. 

معاني القرآن: أبو زكريا يحي بن زياد بن عبد الله الفراء. تحقيق إبراهيم شمس الدين. ط1آ. 2002. 
دار الكتب العلمية. بيروت. لبنان. 

معاني القرآن: سعيد بن مسعدة البلخي المجاشعي الأخفش. تحقيق عبد الأمير محمد أمين الورد. 
ط1ا. 2003. عالم الكتب. بيروت. لبنان. 

معاني القرآن: علي بن حمزة الكسائي. جمع وتقديم عيسى شحاته عيسى. دط. 1998.؛ دار قباء. 
القاهرة. مصر. 

معاني للقرآن وإعرابه: أبو إسحاق إبراهيم بن السرَّي. تحقيق عبده الجليل عبده شلي. دط. 2004. 
دار الحديث. القاهرة. مصر. 

معجم الأدباء (إرشاد الأريب إلى معرفة الأديب): ياقوت الحموي الرومي. تحقيق: إحسان عباس. 
ط]. 1993. دار الغرب الإسلامي. بيروت. لبئان 

المعجم الأوسط: أبو القاسم سليمان بن أحمد الطبراني. تحقيق طارق بن عوض الله بن محمد وعبد 
المحسن بن ابراهيم الحسني. دط. 1415ه دار الحرمين, القاهرة. مصر. 

معجم البلدان: ياقوت بن عبد الله الحموي.. دط. دت. دار صادر. بيروت. لبنان. 

معجم الشعراء: محمد بن عمران بن موسى المرزباني. تحقيق فاروق سليم. ط1. 2005,. دار صادر. 
بيروت. لبنان 

معجم شواهد العربية: عبد السّلام محمد هارون. ط3. 2002, مكتبة الخائجي. القاهرة. مصر. 
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بيانات شخصية: 

الاسم: زين الدين 

الٌقب: بن موسى 

تاريخ ومكان الميلاد: 05 نوفمبر 1978 قسنطينة الجزائر. 
المهنة: أستاذ جامعي 

الرتبة: استاذ محاضر )١(‏ 

الدرجة العلمية: دكتور 

المؤسسة العلمية: قسم الآداب واللغة العربية» كلية الآداب واللّغة العربية» جامعة قسنطيئة1. 
العنوان الشخصي: 16 حي شيد خ محمد سيدي مبروك قسنطينة25000 الجزائر. 

الهاتف: 002135661313771 


الريد الالكترونى ١1100.11:‏ :لان روطان 


مساو ] 

- شهادة البكلوريا شعبة الآداب والعلوم الإنسانية دورة جوان1996 قسنطينئة الجزائر. 

- شهادة الليسانس في الأدب العربي دورة جوان2000 قسم اللّغة العربية وآدابها جامعة منتوري قسنطيئة 
الجزائر. 

- شهادة الماجستير في اللغة العربية تخصص لغويات جامعة منتوري قسنطيئة ديسمبر 2005 بتقدير مشرف 
جدا. 

- شهادة دكتوراه العلوم في اللّغة العربية خصص لغويات جامعة متتوري قسنطينة ماي 2011 تقدير مشرف 
جدا مع تهنئة اللُجنة وتوصيتها بطبع الأطروحة. 

- شهادة التأهيل الجامعي من قسم الآداب واللغة العربية جامعة منتوري قسنطينة07 نوفمبر2012. 


النشاط العلمم : 

أ- الملتقيات والمؤتمرات الوطنية والدولية: 
الملتقى المغاربي الأول في تعليمية اللّغات الموسوم ب( تعليمية اللّنات الرهانات والآفاق وسبل 
التطوير) جامعة تبسة الجزائر 04/ 05 نوفمبر2007 عنوان المداخلة: النحو العربي بين 
الطريقة التلقيئية وحداثة المناهج التعليمية. 

* ملتقى الائصال في ملتقى العلوم الاجتماعية جامعة سعد دحلب البليدة الجزائر 09-08 
جوان2008» عنوان المداخلة: نظرية اكتساب اللّغة عند الطفل. 

* ملتقى وطني موسوم بجحركة الترجمة في الجزائر - أبو القاسم سعد الله أنموذجا ‏ جامعة منتوري 
قسنطينة» الجزائر 17-16 أفريل2009» عنوان المداخلة: الشخصية العلمية للمترجم كيف 
يجب أن تكون من خلال اعمال بي القاسم سعد الله. 

* الملتقى العلمي الثامن لوحدة الدراسات العمانية موسوم بالتواصل الحضاري العماني المغاربي 
في العصر الحديث جامعة آل البيت عمان الأردن 12-11 أكتوبر 2011» عنوان المداخلة: 
سلطنة عمان في وجدانيات محمد صالح ناصر. ْ 

* الملتفى الوطني الأول: (آثار الشيخ العلامة البشير الإبراهيمي في ضوء الدراسات المعاصرة 
يومي: 22 و23 ماي2012.) جامعة البشير الإبراهيمي برج بوعريريج. الجزائر؛ عنوان 
المداخلة: دلالة الغريب على المعنى القريب في سجع الكهّان للشيخ محمد البشير الإبراهيمي. 

* الملتقى الدولي الثاني (مناهج تحقيق النْص عند العرب والغرب) يومي2013/04/15-14, 
عنوان المداخلة: جهود محمود محمد شاكر في تحقيق المخطوط العربي وتواعده المنهجية. 

* الملتقى الوطني الأول : التعدد اللُغوي وآثره في تعليمية اللغات. يومي60:07 ماي2013, 
مختبر الدّراسات التراثية» جامعة قسنطينة1: عنوان المداخلة: جودة المكتسبات اللّفوية من خلال 
التعدّد اللّغوي في الجامعة الجزائرية (مجال اللّغة العربية أنموذجا) 


ب المقالات المنشورة: 
4+ مقال أنماط الصراع بين اللغة العربية والعاميات المعاصرة ‏ العامية الجزائرية أنموذجا ‏ مجلة 
الآداب قسم اللغة العربية . جامعة منتوري قسنطيئة» العدد11 سئة2010. 
* مقال الموهبة اللّغوية عند الطفل طرائق اكتشافها ووسائل تنميتهاء مجلة الدراسات اللّغوية 
الصادرة عن مخبر الدراسات اللغوية جامعة متتوري قسئطينئة العدد6 سئة2010. 


* مقال شخصية المترجم كيف يجب أن تكون من خلال بعض أعمال الدكتور أبي القاسم سعد 
الله محلة مختبر اللغات والترحمة عدد خاص بأعمال ملتقى أفريل2009. 

* مقال طرائق تدريس النحو العربي بين القديم والحديث. مجلة العلوم الإنسائية» جامعة 
منتوري قسنطيئة الجزائرالعدد36: ديسمير2012. 

* مقال عاميات معاصرة تهدد مستقبل الفصحى في الجزائر. مجلة منتدى الأستاذء المدرسة العليا 
للأساتذة؛ قسنطينئة» الجزائرءالعدد12: جوان2012. 

* مقال جهود محمود محمد شاكر في تحقيق المخطوط العربي وقواعده المنهجية؛ مجلة تحقيق 
التراث. محتبر تحقيق التراث. العدد7ءجامعة زيان عاشورء الجلفة. 

* مقال ألفية ابن معطي في ميزان شراحها (شرح عبد العزيز بن جمعة الموصلي أنموذجا)؛ مجلة 
العلوم الإنسانية» العدد39:ديسمبر2013»جامعة قسنطينة1. 

* مقال:اسس نظرية الأدب الإسلامي ومعالمها من خلال موسوعة مقالات الإسلاميين في 
الأدب والنقد لأحمد الرفاعي شرفي الجزائري. » العدد40.جوان2014.جامعة قسنطيئة1. 

* مقال خصائص الدّرس الصرفي عند المبرّد من خلال كتابه المقتضب. مجلة منتدى الأستاذ. 
المدرسة العليا للأساتذة» قسنطينة؛ الجزائرءالعدد15» ديسمبر2014. 


العضوية في مير اللغات والترجمة بجامعة متتوري قسنطينة منل سبتمبر2007. 

الإشراف على عدد من رسائل الليسانس والماستر والماجستير والدكتوراه في قسمي الترجمة واللّغة العربية 
وآدابها مجامعة متتوري قسنطينة. 

- عضو اللجنة العلمية لقسم اللّغة العربية وآدابها يبجامعة قسنطينة1 الجزائر. 

- مدير تحرير مجلة العلوم الإنسانية »جامعة قسنطيئة1 .الجزائر. 
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